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Vorbemerkung. 

Dieses kleine Heft ist in erster Linie fiir die Leser 

der in den ,,Religionsgeschichtlichen Volksbiichern* er- 

schienenen Hefte ,Confucius“ und ,Lao-tse“ bestimmt. 

Ks soll dazu dienen, diese beiden grofen Persénlichkeiten 

im Zusammenhang ihrer Zeit und Kultur erscheinen zu 

lassen. Zugleich mag namentlich das 4. Kapitel weite- 

ren Kreisen nahebringen, welche Fiille an selbstiindigen 

und bedeutenden geistigen Kriften in China wirksam 

gewesen ist. Wir sind gewohnt, in China die Erstarrung, 

das dde Hinerlei zu sehen. Zu besserem Verstindnis 

der grofen und eigenartigen chinesischen Kultur, zu 

einem gerechteren Urteil iiber ihre Leistungen méchte 

auch dieses Heft verhelfen. Ostasien bildet eben gegen- 

tiber dem Westen Asiens und Europa den anderen 

Kulturbereich der Menschheit. Ihn in seinem Wesen 

zu verstehen ist heute eine Notwendigkeit. Solches Be- 

miihen um ein Verstindnis dieser — uns _ allerdings 

durchaus fremdartigen — Welt kann die Schitzung der 

Grundlagen unserer eignen Kultur, vor allem der un- 

ermeBlichen Bedeutung des Griechentums, der Antike, 

nicht einschranken. Sie lat jedem Volke und jeder 

Kultur ihren geschichtlichen Wert. 

R. Stiibe. 
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Der chinesische Staat als Theokratie. 

Kine der schwierigsten Aufgaben kulturgeschichtlicher 

Betrachtung besteht darin, die geistige Auffassung und 

Bewertung der geschichtlichen Erscheinungen von seiten 

des Menschen, seine innere Stellungnahme zu den Dingen, 

zu erfassen. Die Besonderheiten eines Kulturkreises lie- 

gen weit mehr in diesem inneren Gefiige des Lebens 

als in den unserer Beschreibung zugiinglichen. iuferen 

Erscheinungen, die die Umgebung des Menschen bilden. 

Auch die genaueste Kenntnis der Staats-, Kultus- und 

Privataltertiimer — etwa des Altertums — vermag uns 

noch nicht die Kenntnis des antiken Menschen zu geben. 

Wir bediirfen der literarischen Zeugnisse, um die Men- 

schen der antiken Kultur in ihrem Wollen, Denken und 

Empfinden, in ihrem ganzen inneren Wesen zu erfassen. 

Die aiuferen Formen des Lebens erfahren zwar eine 

sehr mannigfache Gestaltung. Wir sehen ein stufen- 

weises Aufsteigen von primitivsten zu hochsten Formen, 

wir sehen auf wesentlich gleicher Kulturstufe eine grobe 

Mannigfaltigkeit der Formen. In ihrem Wesen aber 

sind es immer dieselben Tatsachen, die uns in der Fiille 

der Erscheinungen entgegentreten. Ueberall finden wir 

Sttibe, Das Zeitalter des Confucius. 1 
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den Menschen im Verbande der Familie oder der Sippe, 

in irgendwelchem Mafe weif er sich iiberall an Sitte 

und Recht gebunden, in irgendwelchem Grade kennt er 

Staat und Religion. Wenn aber alle diese Erscheinungen, 

die im Wesen des Menschen begriindet sind, niemals 

die Gleichformigkeit naturhafter Erscheinungen aufweisen, 

so beruht dies darauf, dafi der Mensch iiber die bloBe 

Naturgebundenheit zu einem geschichtlichen We- 

sen emporgewachsen ist. Fortbildung und Sonderge- 

staltung aller Bekundungen des menschlichen Wesens 

beruhen auf der geschichtlichen Differenzierung gemein- 

menschlicher Anlagen. 

Wiahrend die ,, Vélkerpsychologie“ die wurzelhaften, 

gemeinsamen Bedingungen des sich in Sprache, Recht 

und Sitte, Religion, Mythus und Kunst darstellenden 

Menschen aufzuweisen sucht, geht die Geschichte auf 

das Besondere ein. Sie sucht das Verstiindnis der be- 

sonderen Gestaltung, die allgemein menschliche Erschei- 

nungen in bestimmten Perioden oder Kulturgebieten 

annehmen. Der Mensch selbst aber gestaltet sein inne- 

res Wesen im Verlauf der Kulturentwicklung zu immer 

groBerer Mannigfaltigkeit. Darauss begreift sich, daB 

die sachlich gleichen Kulturerscheinungen, z. B. die Fa- 

milie, der Staat, die Religion, im Leben eines Kultur- 

gebietes, fiir das BewuBtsein der diesem Gebiete Zuge- 

horigen, eine ganz verschiedene Bedeutung haben kénnen. 

Unter diesem Gesichtspunkt treten wir an China heran 

und versuchen zunichst seinen Staat zu verstehen. 

In der uralten festen Fiigung, in dem seit alters. 

bestehenden staatlichen ZusammenschluB8 der Bevélke- 

rung Chinas mag es begriindet sein, dafi der Chinese 
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sein eignes Dasein gar nicht vom Staate losgelést denken 

kann. Und so ist auch fiir alle geistige Bewegung in 

China die Beziehung auf das Staatsleben scheinbar un- 

vermeidlich. Wir kénnen diese Verbindung annihernd 

aus der antiken Ethik verstehen. Fiir Plato wie fiir 

Aristoteles ist die Ethik ein Teil der Politik, weil 

ein wertbestimmtes Dasein des Menschen nur in der 

Form staatlicher Gemeinschaft vorgestellt wird. Starker 

noch, vielleicht konsequenter ist das gleiche bei den fiih- 

renden Denkern Chinas der Fall. Man mu8 deshalb 

das politische Denken Chinas, die hier waltende Grund- 

auffassung vom Staate verstehen, um den politisch-sozia- 

len Denkern Chinas gerecht zu. werden. Dabei trigt es 

nichts aus, ob die historische Wirklichkeit auch nur je- 

mals dem politischen Ideal entsprochen hat. Die Wir- 

kung geistiger Anschauungen ist von ihrer Verwirk- 

lichung in der Welt unabhingig. Man darf sagen, dab 

dem Idealbilde, das der Confucianismus vom Staate des 

chinesischen Altertums entworfen hat, die Wirklichkeit 

niemals vollig entsprochen hat. Aber in diesem Ideal 

erwuchsen doch allgemeine politische und_ sittliche 

Normen, die sich als eine Macht erwiesen. Jenes 

Idealbild der guten alten Zeit z. B., das uns bei Con- 

fucius entgegentritt, ist im Grunde eine Konstruktion, 

die langsam erwachsene, ethische Normen und Gedanken 

in die Vergangenheit zuriickfiihrt. 

Fragen wir nach dem Wesen des chinesischen Staa- 

tes, wie er dem chinesischen Denken selbst erscheint, so 

kann man ihn wohl nur als eine Theokratie bezeichnen. 

Freilich darf man den Begriff der Theokratie nicht im 

Sinne des alttestamentlichen ,Priesterkodex“ auffassen, 

1 
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ebensowenig kann etwa der Islam als Parallele heran- 

gezogen werden. Der Gottesbegriff ist auf chinesischem 

Boden viel allgemeiner, unpersénlicher, und die Beziehung 

zwischen der gottlichen Macht und dem irdischen Staate 

ist ganz anders gedacht als die monarchisch-persénliche 

Vorstellung des A. T. von einem Volk und Staat, in 

dem Gottes Gesetz herrschen soll. Vielmehr beruht die 

Organisation des chinesischen Staates auf dem Gedan- 

ken, da die géttliche Weisheit die menschliche Lebens- 

ordnung bestimmt. Sie verkérpert sich in dem Herrscher 

als dem Vermittler zwischen Erde und Himmel. Dem 

entspricht der Titel des Kaisers als ,Himmelssohn‘, 

daraus ergibt sich der theoretische Anspruch dieser 

Monarchie auf die Weltherrschaft. Das chinesische Reich 

umfaBt in der Theorie die ganze Erde, eine Konsequenz 

aus dem Universalismus des Gottesstaates 1). 

Die politisch-religidse Theorie hat damit die Aufgabe, 

die wirklichen, historischen Verhiltnisse mit diesem Uni- 

versalismus auszugleichen. Diese Theorie lehnt sich an 

die historische Entstehung des chinesischen Staates an. 

Der Staat ist aus den Zustiinden altertiimlicher Grund- 

1) Ueber den theokratischen Charakter des chinesischen Staates 

vel. Orro FRANKE, Die Verfassung und Verwaltung Chinas (Die 

Kultur der Gegenwart II, 2, S. 87). Leipzig 1911. O. Franky, 
Der chinesische Staatsgedanke und seine Bedeutung fiir die abend- 

lindisch-chinesischen Beziehungen (Ostasiatische Neubildungen. 

Berlin 1911. S. 1—19). AuBerdem K. Asakawa, The early insti- 

tutional life of Japan (Cap. II). Ep. Bror, Mémoire sur la con- 

stitution politique de la Chine au XII*™® siécle avant notre ere. 

Paris 1844. J. H. Puatrs, Ueber die Verfassung und Verwaltung 

Chinas unter den drei ersten Dynastien. Miinchen 1865, CHEN 

HvuAn-CHANG, The economic principles of Confucius and his school. 

New-York 1911 (Bd. I. 8. 15—22). 
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herrschaft und des mit ihr verbundenen Lehenswesens 

erwachsen. China ist ein uralter Bauernstaat, und die 

Gestaltung des biuerlichen Grundbesitzes ist wenigstens 

fiir die Theorie das Urbild des Staates. Das normale 

Ackergrundstiick war ein Quadrat von 900 Morgen, das 

in 9 Felder so geteilt war, dafi das die Mitte einneh- 

mende Quadrat fiir den Grundherrn reserviert blieb, 

wahrend die 8 umliegenden Qnadrate an Bauern ver- 

pachtet waren. Zugleich waren solche Grundstiicke die 

Grundlagen des Heerwesens. Sie waren durch Wall 

und Graben befestigt, und die Bauerngemeinde war zu- 

gleich eine zu Kriegsdienst verpflichtete Wehrgenossen- 

schaft?), 

Diese Verhiiltnisse wurden auf das Reich im ganzen, 

auf die Weltmonarchie, iibertragen. Auch das Reich 

oder die Welt wird als ein grofes in Teile zerlegtes 

Quadrat gedacht. Das innerste Quadrat, das,, Mittelreich“?), 

ist die kaiserliche Provinz mit der Residenz. Um diese 

lagern sich die ,AuSenstaaten“, d.h. die alten Lehens- 

staaten. An der aufBersten Seite liegen die Gebiete der 

, Barbaren“, die erst der menschlichen Gesittung gewonnen 

werden sollen. 

Dieses politische Gefiige soll nun dem einen groben 

“weck dienen: durch Férderung des ‘iuferen Wohles 

wie des sittlichen Heiles soll die géttliche Weisheit des 

1) Vgl. hier zu A. ConrApys Ausfiihrungen in W. P. Was- 

sILJEW, Die ErschlieBung Chinas. Deutsche Ausg. von R. STUBE. 

Leipzig 1909 S. 157 ff. u. 165 ff. R. Srtsr, Die Entstehung des 

chinesischen Staates. (Grenzboten 1909, 450—53). 

2) Die Bezeichnung Chinas als ,Reich der Mitte‘ ist eine 

falsche Uebersetzung des Wortes Tschung-kuo, das ,Mittelland*‘ 

oder ,Mittelreich* bedeutet, womit nur das in der Mitte der 

Lehnsgiiter gelegene Landstiick bezeichnet wird. 



YA Wat ie 

»Himmelssohnes* das Gliick der Menschheit begriinden 

und sichern. Deshalb mu sich der Kinzelne in die 

festen sozialen Ordnungen fiigen, die alles persénliche 

Leben umschlieBen, wahrend die Regierenden die Pflicht 

haben, die gegebenen sittlichen und rechtlichen Ord- 

nungen mit aller Sorgfalt zu wahren, indem sie das Volk 

recht belehren, die wirtschaftliche Arbeit fordern und 

das Recht schiitzen. In diesem religidsen Staate steht 

ein absoluter Universalherrscher an der Spitze; aber dieser 

Absolutismus ist durchaus anders gedacht als der fiirst- 

liche Absolutismus EKuropas. Nicht die Person des Herr- 

schers ist die absolute Macht, sondern die hinter ihr 

stehende goéttliche Weltmacht. Wenn ihr menschlicher 

Triger seinen Pflichten nicht entspricht, so zeigt der 

Himmel durch Ungliick, das er sendet, seine Unzufrie- 

denheit. Dann hat das Volk im Interesse des Gesamt- 

wohles das Recht, den schlechten Herrscher oder die 

untiichtig gewordene Dynastie zu stiirzen, und der Him- 

mel beruft einen Wiirdigen, um die géttlichen Ordnungen 

auf Erden herzustellen und zu sichern. So ist in dem 

religidsen Charakter des Universalstaates auch das Recht 

der Revolution begriindet?). Bei chinesischen Philosophen, 

z. B. bei Meng-tse, begegnet man 6fter Gedankenreihen, 

die wir als revolutionir oder hochverriterisch betrachten 

1) Ausfiihrlicheres tiber die Begriindung der gegenwiartigen 

chinesischen Revolution aus diesem Gedanken habe ich gegeben 
in den Autsiitzen ,Geschichtliche Bemerkungen zur chinesischen 

Revolution ‘(Grenzboten 1912 §.620—27) und , Zur Socialpsychologie 

der chinesischen Revolution‘ (Marz 1913). O. FRANKE, Die wichtig- 

sten chinesischen Reformschriften vom Ende des 19. Jahrhunderts 

(Bulletin de Acad. Impér. des Sciences de St. Pétersbourg. 1902. 

XV INT 3): 
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méchten, die es aber keinesfalls sein wollen. Sogar der 

Macchiavellismus Chinas ist religids gefirbt. 

Dem Universalherrscher stehen fiir die Durchfiihrung 

seiner Aufgabe Hilfskrafte zur Seite. Er iiberweist seinen 

Vasallen als Lehensfiirsten die Provinzen des Reiches, 

um sie nach seinem Willen zu regieren. Neben dem 

Kaiser selbst stehen seine sechs héchsten Ratgeber, die 

spater zu Ressortministern geworden sind. In einem viel- 

fach abgestuften Beamtentum finden die mannigfachen, 

abgegrenzten Aufgaben des Staates ihre Werkzeuge. 

Dieses Beamtentum aber ist eine hierarchische Organi- 

sation; denn jeder einzelne bat je nach seinem Tatig- 

keitsbereich Teil an der vom Himmel verliehenen héch- 

sten Macht. Wir wiirden sagen: in jedem Staatsbeamten 

stellt sich die Staatshoheit in weiterem oder geringerem 

Umfang dar, sofern sein amtliches Handeln nur als 

Ausdruck der Staatsgewalt denkbar ist. Damit ist aber 

das Wesen des chinesischen Beamtentums nicht erschépft, 

es hat zugleich eine religidse Bedeutung, soweit es Trager 

des Staatskultus ist. Denn wenn auch mit den volks- 

tiimlichen religidsen Briiuchen die primitive Form des 

Priestertums, der Zauberer und Beschworer, verbunden 

ist, so wird doch der Staatskultus nicht von einem be- 

sonderen Priestertum ausgeiibt, sondern ist — durchaus 

dem Wesen des chinesischen Staates entsprechend — - 

eine politische Funktion und wird demnach von den 

Vertretern der Staatshoheit, vom Kaiser, von den Fiir- 

sten und den Beamten, geiibt. 

Die chinesische Religion und ihr Kultus sind un- 

lésbar mit dem Staate verwachsen'). Freilich leben im 

1) Vgl. A. Conraby in WassiLsew, Die ErschlieBung Chinas. 
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Volksglauben zahlreiche Elemente primitiven religidsen 

Denkens weiter, die gewissermafen nicht verstaatlicht 

sind, die dem Bereich der privaten religidsen Uebung 

angehoren. Der Staatskult aber ist — so darf man 

vielleicht in europdischer Denkform sagen — eine Ver- 

ehrung der Idee des Staates und der transzendenten 

Urbilder, welche die irdischen Michte und Institutionen 

in der himmlischen Welt haben. 

Il. 

Die Religion im Zusammenhang der chine- 

sischen Kultur. 

Diese Verflechtung der Religion mit dem Staate 

wird nur verstindlich, wenn wir ihre Wurzeln in der 

geistigen Besonderheit Chinas erfassen. Dabei gilt es 

freilich, neben den beherrschenden allgemeinen Ziigen 

die Fiille des eigenartigen Lebens zu beachten. Als 

Endergebnis aber sehen wir eine Staatsreligion, die ein 

volles Gegenbild der irdischen Institutionen ist 1). 

Obwohl bei Confucius wie bei Lao-tse das Schwer- 

gewicht ihres Wirkens auf politischem und sozialem Ge- 

biete liegt, ist ihre Wirkung doch auch in die Religions- 

bildungen Chinas eingegangen. Das wird nur verstiind- 

lich, wenn man die eigenartige Gestaltung des religidsen 

Lebens in China versteht. Der Religion Chinas aber 

ist in auffallend starkem Mabe der Geist der chinesi- 

Leipzig 1909 S. 230—233. Danach: R. Srtse, Religion und Cul- 

tus in China (Zeitschrift fiir Religionspsychologie. Bd. IH, H. 10). 

1) Im folgenden J. J. M. DE Groot, Die Religionen der Chi- 

nesen. (Kultur der Gegenwart I, Abt. IL, 1 S. 162—192.) W. GRuBE, 

Religion und Kultus der Chinesen. Leipzig 1910. 
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schen Kultur aufgeprigt. Denn auch in China besteht 

trotz aller das Leben erfiillenden und bestimmenden 

typischen Ziige keineswegs nur eine einheitliche, im Ty- 

pischen gebundene Masse. Die Gleichartigkeit und Gleich- 

formigkeit Chinas, die sich der ersten Betrachtung auf- 

dringt, ist zum Teil ein Schein. Hinter ihr enthiillt 

sich immer mehr die Mannigfaltigkeit volkstiimlicher 

Gegensitze und kultureller Abstufungen im Rahmen einer 

vielgestaltigen Landesnatur. 

Trotzdem besteht eine starke Einheitlichkeit des 

chinesischen Wesens und der Kultur Chinas. Sie er- 

klirt sich daraus, dab die Kultur hier aus dem Boden 

des Landes erwachsen ist und in langer Abgeschlossen- 

heit emporwachsen und ihre Landesart auspriigen und. 

bewahren konnte'). China war in den Anfiingen seiner 

Geschichte nicht nur durch seine Umgrenzung und Lage 

von anderen Kulturvélkern geschieden, es war auch 

durch den kulturfordernden fruchtbaren LoBboden wirt- 

schaftlich unabhingig, es konnte fiir sich bestehen und 

aus den Urformen primitiven Lebens heraus eine durch- 

aus elgenartige Kultur schaffen, in der wir eine Dar- 

stellung seines innersten Wesens sehen diirfen. Es ist 

im tiefsten Grunde die Kultur eines Bauernvolkes, prak- 

1) Besonders TERRIEN DE LALOUPERIE — und nach ihm an- 

dere — haben versucht, die chinesische Kultur aus dem Westen 

herzuleiten. Soweit wir iiberhaupt in der chinesischen Geschichte 

zuriickgehen kénnen — und wir erreichen in China selbst die 
Kulturzustainde eines primitiven Volkes — wird man an der Bo- 

denstiindigkeit der chinesischen Kultur festhalten mitissen. Das 

hat namentlich A. Conrapy, Chinas Kultur und Literatur Heft I 

(Leipzig 1903) und im 3. Bande der , Weltgeschichte* yon J. VON 

PrLuGK-Harrtoune (Berlin 1910 8. 474—520) dargelest. 
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tisch, niichtern und auf die Zwecke des Diesseits ge- 

richtet. Und diese in sich geschlossene Art der chine- 

sischen Kultur ist nicht nur durch die riumliche Ab- 

geschlossenheit und ihre Bodenstiindigkeit gefestigt und 

erhalten geblieben, sie ist auch in allen Stiirmen des 

geschichtlichen Lebens immer wieder gesichert worden. 

So sind die Chinesen mit ihrem Kulturbesitz in einer 

Weise verwachsen, wie kaum ein anderes Volk; er ist 

ihnen das selbsterworbene und geheiligte Erbe, ein seit 

der Urzeit treu bewahrtes Gut, das wie uraltes Familien- 

erbgut mit Ehrfurcht gehiitet wird. Diese konservative 

Gesinnung gegeniiber dem Kulturbesitz wird durch den 

Ahnenkult gefestigt. So bilden die Lebenskraft des 

chinesischen Bauernvolkes und seine Kultur eine Ein- 

heit, die nicht nur die Kraft des Beharrens in sich trigt; 

sie erweist sich auch als eine geschichtliche schépferi- 

sche Kraft. Die Kultur Chinas wird die Beherrscherin 

Ostasiens, weil sie dem Pfluge des Bauern folgt, indem 

sie das umliegende Barbarenland iiberzieht. Und als 

der chinesische Bauer zum Stidtebauer geworden ist 

und damit eine stirkere Zusammenfassung und neue 

Form der Kultur geschaffen hat, verliert sie nicht — 

wie im europiischen Stiidtewesen — ihre Grundlagen 

im Boden, im biuerlichen Wesen. Sie vermag die immer 

neu gewonnenen und hereinbrechenden volksfremden Ele- 

mente einzuschmelzen, sie hat dem Volke die Kraft ver- 

liehen, auch die schwersten Stiirme zu tiberwinden. Der 

passive Widerstand hat hier schlieBlich gesiegt. Der hi- 

storische Bestand Chinas hat seine Wurzeln im Kultur- 

bewuBtein des Volkes; die immer tiefer gefestigte Be- 

sonderheit dieser Kultur hat sich als die staatserhaltende 
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Macht erwiesen, indem sie vor allem die Massen zu 

einer inneren Einheit verband. Dabei war unvermeid- 

lich, daB die iiberlieferten Formen, in denen sich die 

erhaltenden Kriafte bargen, immer mehr festigten, dal 

sie auch hemmend wirkten, dal} sie eine volle, in die 

Tiefe dringende Erneuerung des Lebens, eine vollige 

Umgestaltung der Kultur verhinderten. Aber gerade 

solche Hrneuerung hitte das chinesische Wesen aufge- 

lést und die Kraft seines eigenartigen Daseins gebrochen. 

Nicht nur die lange iuBere Abgeschlossenheit, weit mehr 

die Festigung des inneren Wesens, die Absonderung 

in der Higenart seiner Kultur, haben Chinas Bestand 

gesichert und ihm den Grundzug seines Wesens aufge- 

prigt, der uns so fremdartig beriihrt: Die Chinesen 

ragen in unsere Zeit hinein als das einzige Volk. der 

Erde, das seit der Urzeit seine Art und seinen Besitz, 

seinen Staat und seine Kultur erhalten hat. Aus der 

Zahigkeit, mit der man Altesten Kulturbesitz durch alle 

Zeiten festgehalten hat, erklart sich die einzigartige Er- 

scheinung, daB ein Volk von hoher Kultur primitive 

Wesensziige bewahrt hat, dab es bis zur Gegenwart als 

ein echtes Altertumsvolk besteht. An dieser inneren 

Hartung des altchinesischen Wesens sind alle Kata- 

strophen der Geschichte abgeprallt. 

Diese primitive Art des Chinesentums tritt vielleicht 

in nichts so deutlich hervor wie in seiner Religion. 

Sie spiegelt nicht nur die chinesische Kultur treu wider, 

sondern lift uns auch in die geistige Wesensart des Chi- 

nesen Hinblick gewinnen. Damit freilich berithren wir einen 

Punkt, in dem es fiir den EKuropiier sehr schwer, vielleicht 

unmdéglich ist, den Chinesen ganz zu verstehen, ihm in 
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seinem Denken und Fiihlen wirklich gerecht zu werden. 

Der innere Abstand zwischen unserer ganzen Art zu 

leben und der des Chinesen ist tiefer als er sonst zwi- 

schen Kulturvélkern besteht. Nichts ist fiir das chine- 

sische Wesen vielleicht bezeichnender, als die unaus- 

gleichbaren Widerspriiche, die in der Masse wie im 

einzelnen nebeneinander bestehen. Versuchen wir, ge- 

wisse Grundziige des chinesischen Wesens zu finden, so 

wurzeln diese im alten Bauerntum: anhaltender Fleib, 

Geniigsamkeit und mit Frohsinn gepaarte Zufriedenheit 

verbinden sich mit dem ausgepraigten Sinn fiir biirger- 

liche Ordnung, fiir Pietiit und Hoflichkeit. Daneben 

machen sich die Ziige des primitiven Menschen geltend: 

krasser Aberglaube, kindliche Neugier, Unsauberkeit und 

eine Beschrinkung des Geistes auf das Einzelne, auf 

Kleinlichkeiten. Am schroffsten aber heben sich zwei 

widerspruchsvolle Ziige heraus: eine schwunglose, ledig- 

lich dem Praktischen zugewandte Niichternheit der 

Weltauffassung bei stumpfer Gleichgiiltigkeit gegen Neues, 

daneben aber eine merkwiirdige, oft groteske Phantasie. 

Diese Phantasie wurzelt wohl in dem primitiven Glauben 

des Schamanentums. Ihre uns fratzenhaft anmutenden 

Gebilde, die dabei so unplastisch und vielfach schema- 

tisch sind, erfiillen das religidse Vorstellen. Aber sie 

beherrschen es nicht etwa véllig. Praktischer Sinn und 

kiihle Skepsis stehen daneben, die niichterne Verstandig- 

keit iiberwiegt auch im religidsen Empfinden. 

Dabei ist zu betonen, da dieses Bild wesentlich 

aus dem nordchinesischen Wesen abgeleitet worden ist. 

Es bedarf schon fiir die Siidchinesen wesentlicher Er- 

giinzungen. Der Siiden Chinas hat dem Norden stets 
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als cine eigenartige Welt gegeniibergestanden. Der Siid- 

chinese, der Sohn eines naturschénen Gebirgslandes, ist 

lebhafter, begeisterungsfahiger und leidenschaftlicher als 

der Nordchinese, er ist mit viel stiirkerer Aktivitit, mit stol- 

zem Sinn und schépferischer Phantasie begabt, wo der 

Nordchinese sich passiv und niichtern verhilt. Und dieses 

stirkere Hervortreten von Gefiihl und Phantasie fiihrt 

dazu, daB der Siiden auch religiés dem Norden 

gegeniibersteht. Herrscht hier das Nebeneinander eines 

niichternen, verstandesmifigen Sinnes und _ scharfer 

Skepsis, so ist im Siiden die Mystik zu Hause. Dieser 

durchgreifende Gegensatz von Nord- und Siidchina 

kommt nicht nur in der Poesie zum Ausdruck; er be- 

stimmt auch die grofen Denker Chinas. In dem Gegen- 

satz von Confucius und Lao-tse kénnte man ihn fast 

verkérpert finden. Bei aller Vielgestaltigkeit des chine- 

sischen Wesens aber bleibt doch eine Einheit in den 

Grundziigen bestehen, die in der Hinheitlichkeit der 

Kultur als der geschichtlich bestimmenden Macht besteht. 

Nur im Zusammenhang mit dem Staatsgedanken 

1aBt sich das religisse Empfinden des Chinesen in ge- 

wissen Grenzen verstehen. Ob wir als Europiier den 

Chinesen freilich in seinem Wesen vollig erfassen und 

ihm in seiner Denkart ganz gerecht werden, das ist sehr 

zweifelhaft. Wenn der Chinese vielfach fiir religids 

gleichgiiltig gilt, so trigt das Niichterne, Verstandes- 

miBige und die oft starke Skepsis in seinem Wesen da- 

zu gewifs nicht wenig bei. Aber wir werden bedenken 

miissen, dai die Religion im geistigen Dasein des Chi- 

- nesen einen anderen Platz einnimmt, als in dem unseren. 

Wir suchen in der Religion etwa das letzte Wirkliche 
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und die ewigen Worte des Lebens, wir setzen im reli- 

gidsen BewuBtsein unser Leben in irgend eine Beziehung 

zum Ewigen, zum letzten Grunde alles Seins. 

Das Bediirfnis nach einer Deutung der Welt aus 

einem letzten Grunde, nach einer Verbindung des per- 

sdénlichen Lebens mit einem ewigen Sein scheint dem 

Chinesen zu fehlen. Ihm ist die Religion vielmehr die 

Form, in der sich die Autoritiiten des biirgerlichen 

Lebens, die Ordnungen des irdischen Daseins darstellen. 

Die sittlichen Bestimmungen und Gesetze des praktischen, 

vor allem des staatlichen Lebens sind es, die sich in der 

Religion zusammenfassen. 

Der Staat als sittliche Ordnung der Gemeinschaft 

bildet den héchsten Lebenswert; Religion ist fiir den 

Chinesen Staatsgesinnung in sakraler Form. Und die- 

sem Ideal gilt seine starke Ueberzeugungstreue. Im Confu- 

clanismus ist diese Denkweise gefestigt und zu einem 

politisch-ethischen System geworden. Aber dieser poli- 

tische Zug ist vom Confucianismus nur iibernommen und 

durchgebildet worden. Wir begegnen ihm auch in den 

Sekten. Ein politisch-soziales System ist auch mit dem 

Taoismus verwachsen wenigstens in seinen groben Den- 

kern. Selbst der von politischen Tendenzen an sich vollig 

freie Buddhismus ist in China zu einer demokratischen 

Macht geworden, indem er die Ethik des Confucianismus 

in sich aufnahm und den Confucius selbst als Maitreya 

(Messias) in das Pantheon des Buddhismus einordnete. 

Auf der Verbindung der Religion mit dem Staate 

beruht vor allem der Kultus. Der Gottesdienst ist eine 

offizielle Angelegenheit des Staates; die Staatsopfer fiir . 

das Wohl der Gemeinschaft werden deshalb von den 



Vertretern des Staates, den Beamten, dargebracht. Das 

héchste Priestertum hat der Kaiser inne, ihm allein 

steht es zu, die ,groBen Opfer“ zu vollziehen, die dem 

Himmel und der Erde gelten. Der Kaiserin ist das 

Opfer fiir die ,erste Seidenziichterin“, die Gemahlin des 

sagenhaften Kaisers Huang-ti, vorbehalten. Die zweite 

Gruppe der Opfer, die sogen. ,mittleren Opfer“ werden 

den neun Gruppen hodherer Gottheiten dargebracht 

der Sonne, dem Monde, dem Gott des Ackerbaus, den 

Bergen, den Fliissen und dem Confucius. Im Auftrage 

des Kaisers kdnnen diese Opfer in den Provinzen durch 

Beamte vollzogen werden. 

Die dritte Gruppe, die ,simtlichen Opfer“, werden 

dreizehn Géttergruppen geringeren Ranges dargebracht. 

Als die letzte Bekundung des Staatskultus werden sie 

von Provinzialbeamten dargebracht, deren Verwaltungs- 

bereich mit einem kultischen Bezirke zusammenfallt. 

Neben dem Staatskult steht ein Kultus der Volks- 

religion, an dem der Staat und seine Beamte als solche 

nicht beteiligt sind. Seine wichtigste Form ist der aus 

dem uralten Seelenglauben erwachsene Ahnenkult. 

Die Darbringung der Ahnenopfer steht allein dem Fa- 

milienhaupt zu. Obwohl aber der Abnenkult privaten 

Charakters ist, beherrscht er doch das religidse BewuBbt- 

sein, so daB er sich mit der Staatsreligion in eigentiim- 

licher Weise verbindet und ihr erst eigentlich einen be- 

stimmten Gefiihlswert verleiht. Der hiusliche Ahnenkult 

erweitert sich in der Staatsreligion zum Kultus der 

Ahnen des Staates und der Kultur, in der auch der 

Kult aller Naturmichte, wie des Himmels, der Berge 

und Fliisse hineingezogen wird. Die Staatsreligion ist 



me Ghai 

ein gesteigerter Ahnenkult. Aus dem Kultus der Fami- 

lien-, der Geschlechter- und der Stammesahnen erwichst 

der Kultus des Stammesherren des ganzen Yolkes, den 

man mit der héchsten Gottheit der alten Naturmythologie, 

dem Himmel, identifiziert. Deshalb ist der Kaiser als 

Reprisentant des Staates der ,Himmelssohn“ und als 

solcher nur kann er dem Himmel Opfer bringen. In 

entsprechender Weise werden den Ahnen von gréfSeren 

Volksverbiinden, den Stiimmen und Sippen, die alten 

Naturgoétter ihrer Provinzen und Bezirke zur Seite ge- 

stellt. Der Abnenkult lefert so das Schema fiir die 

Rangordnung im Staatskult, nur der Kult der Familien- 

ahnen bleibt der privaten Uebung vorbehalten. 

Damit aber ist die Religion zu einem Abbild der 

sozialen Gliederung geworden. Weil sich im Kultus die 

menschlichen Lebensgruppen darstellen, so entspricht 

dem Aufbau der menschlichen Gemeinschaft die Ordnung 

der Gétterwelt. Im Kultus wird der Staat selbst in 

seinem Aufbau, mit seinen Rangklassen und Institutionen, 

dargestellt, in der Ordnung der Gotterwelt spiegelt sich 

die politische Entwicklung von der Familie zum Staate 

wieder. Das Beamtentum iibt den Kultus, weil jeder 

irdischen Rangklasse eine ihr entsprechende Gruppe 

gottlicher Wesen gegeniibersteht. 

Aus der geschichtlichen Entwicklung des chinesi- 

schen Staates ist dieser Zusammenhang von Staat und 

Religion erwachsen. Er ist mit dem chinesischen Wesen 

so tief verwachsen, daB grade die gréfiten Denker Chinas, 

seine Reformatoren, auch wo sie einer geistigen und 

sittlichen Erneuerung den Weg wiesen, immer im Zu- 

sammenhang des politischen Lebens bleiben. Von hier 



aus werden Persdénlichkeiten wie Confucius und Lao-tse 

erst in ihrer GroBe wie inibrer Beschriinkung verstiindlich. 

III. 

Die Zeit des Untergangs der Tscheu-Dynastie. 

Die Staatsbildung in China beruht auf der Entwick- 

lung der Grundherrschaft. In dieser Urform des chi- 

nesischen Staates lag nicht nur die Kraft zu kiinftiger 

Expansion, sie barg in sich auch die Keime des Zer- 

falls. Mochte die Stellung des Grundherren auch da- 

durch geschiitzter erscheinen, da das Gebiet, das seiner 

Herrschaft unmittelbar unterstand, auf allen Seiten von 

Vasallenstaaten umgeben war, so wurde ihm damit doch 

die Méglichkeit der Machterweiterung entzogen, waihrend 

die umliegenden Lehenstaaten ihre Herrschaft leicht nach 

auBenhin erweitern, benachbartes Barbarenland entweder 

in friedlicher Kolonisation allmihlich besiedeln oder 

kriegerisch unterwerfen konnten. Zu solcher Eroberung 

gaben die Barbaren selbst oft genug Anlaf, indem sie 

die Bauernbevélkerung durch beutelustige Raubziige zu 

wehrhafter Kriegstiichtigkeit zwangen. Auch hier wurde 

der Angriff die beste Verteidigung: das Kulturland 

sicherte sich, indem es das angrenzende Barbarenland 

mit dem Schwerte eroberte und bald auch dem Pfluge 

unterwarf. Aber gerade von dieser fiir die Ausdehnung 

der chinesischen Kultur entscheidenden Betiitigung war 

das wohlgesicherte ,,Mittelreich“ durch seine Lage aus- 

geschlossen. Die Grenzstaaten wurden immer wieder die 

fiihrenden Machte. Und indem sie die kulturelle Fiih- 

rung iibernahmen, fiel ihnen oft auch die politische Macht 

Stiibe, Das Zeitalter des Confucius. 9 
a 
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zu, wahrend die Dynastie des alten Kernlandes ihre Be- 

deutung verlor. Miachtig gewordene Vasallen strebten 

im Kampfe mit rivalisierenden Michten wie in offener 

Erhebung gegen den Oberherren nach der Hegemonie. 

In solchen Kaémpfen sank dann die kaiserliche Gewalt 

oft zur Bedeutungslosigkeit herab. Aber noch verhing- 

nisvoller war es fiir den Bestand des Reiches und fir 

die Wohlfahrt des Landes, da die territorialen Ge- 

walten ihre Kraft in langen und blutigen Fehden um 

die Herrschaft zerrieben oder auch nur um ihre Selbst- 

behauptung gegeniiber einem gefihrlichen Gegner ringen 

muBten. Von der ungeheuren Verheerung, die China 

in solchen, bisweilen viele Jahrzehnte erfiillenden Kamp- 

fen erlitt, gewinnen wir aus den Werken des Confucius, 

des Lao-tse des Meng-tse und aus anderen Quellen eine 

klare Vorstellung '). 

Das Wirken des Confucius und des Lao-tse fallt 

in eine Zeit politischen und wirtschaftlichen Verfalls 

und vollstiindiger moralischer Zersetzung der Gesellschaft. 

Die tuBerste Not hat die grofen Reformer erweckt, die 

selbst freilich keinen Erfolg ihres Wirkens gesehen haben. 

Lao-tse soll sich aus den Wirren der Welt als Greis 

in die Hinsamkeit zuriickgezogen haben; jedenfalls sagt 

uns sein Werk deutlich genug, da ihn seine Zeit- 

genossen fiir einen Toren hielten. Confucius aber ist 

mit einem Worte der Verzweiflung gestorben: er hatte 

1) Die Bedeutung der Vasallenstaaten fiir die Bildungsge- 

schichte des chinesischen Reiches hat zuerst in genialer Weise 

W. P. Wassiusew erkannt (Die ErschlieBung Chinas. Leipzig 

1909 8. 3f.). Vgl. 8. 157—164. Unabhingig von ihm hat A. Con- 
RADY dieselbe Hypothese gewonnen (Chinas Kultur und Literatur. 

Leipzig 1903 Heft I 8. 12). 



keinen Fiirsten gefunden, der seine Dienste gebrauchen 

konnte. In der Tat ist China aus der Anarchie zwar 

nicht durch seine Philosophen und Morallehrer gerettet 

worden, sondern durch einen Gewaltmenschen héchsten 

Ranges, durch den gewaltigsten aller seiner Herrscher, 

den Kaiser Schi-huang-ti. 

Der Wechsel der Dynastien, der den iuBeren Rah- 

men fiir die Geschichte Chinas bildet, beruht zum groBen 

Teil auf territorialer Machtverschiebung ; daneben kommt 

auch der physische und moralische Verfall eines Herr- 

schergeschlechtes als mitwirkende Ursache seines Stur- 

zes in Betracht. Eine solche Zeit politischen wie mora- 

lischen Verfalles sind die letzten Jahrhunderte der 

Tscheu-Dynastie (1122-225 v. Chr.), in der Reihe 

der historischen Dynastien die dritte. Ihnen waren die 

Hia (seit 2205) und die Schang oder Yin (seit 1783) 

voraufgegangen, die wenigstens als geschichtliche GréBen 

gelten miissen, wenn auch die von ihnen berichteten Kin- 

zelheiten halbmythisch oder sagenhaft sind ’). 

Wiahrend die Dynastie der Hia wohl als eine histo- 

rische, in Honan wurzelnde Macht erkennbar ist, bleiben 

ihre einzelnen Gestalten fiir uns bloBe Namen. Dagegen 

sind die Kulturverhiltnisse der Schang-Zeit in ihren 

Hauptziigen erkennbar. In einfachsten Formen tritt uns 

hier schon jene naive Verbindung der Naturauffassung 

mit den moralischen Forderungen im Dienst des Staats- 

wohles entgegen, die in allen politisch-moralischen Re- 

formbewegungen spiterer Zeit wiederkehrt. Das Wissen 

1) Eimen guten Ueberblick auch tiber die iltere Geschichte 

Chinas gibt Win. ScHoLER, AbriB der neueren Geschichte Chinas 
Berlin 1912. 
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und Denken der Schang-Zeit erscheint in der Form 

eines Fiirstenspiegels. Es ist im Grunde volkstiimlich- 

baiuerliches Denken wie in Hesiods Bauernkalender. 

Den Ansto8 zum Sturz der Schang, die sich nach 

einer neuen Residenz damals Yin nannten, gab die in- 

nere Zersetzung und die moralische Schwiiche ihres 

letzten Fiirsten, der 1122 von Fah, dem Begriinder der 

Tscheu-Dynastie, geschlagen wurde. Sie ist etwa seit 

1400 als vordringende Macht sichtbar. Mit ihnen fiel 

China in die Hiinde eines Barbarenvolkes wahrscheinlich 

tiirkischen Stammes. Die Tscheu hatten sich in lang- 

samem Vordringen auf chinesischem Boden niederge- 

lassen und waren hier durch die chinesische Kultur zi- 

vilisiert worden. 

Die Kultur der Tscheu-Zeit ist uns durch die ilte- 

sten Werke der chinesischen Literatur in weitem Um- 

fang erkennbar'). Mit dem Aufkommen der T'scheu 

ist das seltsame, aus 64 Hexagrammen bestehende Yi h- 

king, das ,,Reich der Wandelungen“, verbunden. Eine 

Erklirung des Yih-king wird dem Vater Fah’s zuge- 

schrieben. Dies Buch scheint in der Tat in seinen 64 

Stichworten die moralisch-politischen Anschauungen der 

alteren Tscheu-Zeit darzustellen. Auf den Bruder Fah’s 

wird, wohl mit gewissem Recht, das Buch Tscheu-li, 

das ,,Ritual der Tscheu“ zuriickgefiihrt, aus dem wir die 

Gesittung, die Lebensregeln, die zeremoniellen und kul- 

tischen Vorschriften kennen lernen. Endlich bieten das 

Schu-king (,Buch der Urkunden*) und das Schi- 

1) WitH. GRUBE, Geschichte der chines. Literatur. Leipzig 

1902 (8. 8383—67). Vgl. A. Conrapy in WassiLJew, Die Erschlie- 
Bung Chinas (S. 195—198). 
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king (,,Buch der Lieder“), deren Alteste Teile in das 

93. bis 18. Jahrhundert v. Chr. zuriickreichen, auch 

fiir die T'scheu-Zeit, zumal in ihren jiingeren Teilen, 

vielfach wertvolle Aufschliisse. Gemeinsam ist beiden 

Werken der starke politische Gehalt. Die historische 

Sage, die Moral und selbst die lyrische Dichtung sind 

oft politisch gestimmt und stellen sich in den Dienst des 

Staatswohles. Wahrend im Schu-king die regieren- 

den Kreise zu Worte kommen, vernehmen wir im Schi- 

king die Stimme des Volkes, das mit seinem Fiihlen 

und Denken die Geschichte des Staates aufnimmt und 

fiir sich ausprigt. 

Die Tscheu-Zeit zeigt eine innerlich stark gefestigte 

Kultur. Die in der Familie gegriindete, im Prinzip 

der ,,Pietat“ (hsiao) wurzelnde Ordnung, ist die Grund- 

lage des Staates, der nur als eine Erweiterung der Fa- 

milie erscheint. Wie stark der Staat in sich geschlossen 

war, zeigt nichts so deutlich wie die Religion, in der 

die irdischen Ordnungen ins Jenseits verlegt werden. 

Die Grundlehre von der angeborenen Giite des Men- 

schen verleiht der Staatsleitung den Zug zum Pi- 

dagogischen, der sich in dem Grundsatz: ,,Zuerst er- 

nihre das Volk, dann belehre es“ ausspricht. Denn, so 

meint man, die angeborene Giite des Menschen kénne 

nur durch ungiinstige iuBere Verhiiltnisse oder durch 

Unwissenheit gestért werden. Wir begegnen diesem Ge- 

danken nicht nur bei Confucius, auch Lao-tse hat ihn 

stark hervorgehoben. Als wichtigstes Mittel solcher Volks- 

leitung wird das gute Beispiel der Fiirsten gefordert; 

ihn trifft die Schuld, wenn das Volk in Siinde verfillt. 

Der Herrscher steht als Grundherr des Staates zum 
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Volke in patriarchalischem Verhaltnis. Der gewaltige 

Beamtenapparat, der vom Minister bis zum Dorfvorsteher 

genau geordnet war, hatte, entsprechend dem pidagogi- 

schen Zuge der Staatsverwaltung, zugleich die Aufgaben, 

den religidsen Kult zu iiben und das Volk iiber die 

Pflichten der Pietit und die Riten zu belehren. Es 

war eine Beamtenhierarchie. Die Beamten sollten Va- 

ter ihres Bezirkes sein. Sie haben sich als solche auch 

vielfach erwiesen. Landleute und Handwerker konnten 

in Ruhe ihre Arbeit tun, und wenn sie auch Frondienste 

und Abgaben an die Regierung zu leisten hatten, so 

lebten sie doch in wohlgeordneten Verhaltnissen. 

Die &ltere Tscheu-Zeit ist es, die — nicht ohne 

Grund — den Chinesen das vorbildliche Kulturideal ge- 

liefert hat. Wir sehen, wie zumal Confucius das Bild 

der guten alten Zeit schuf und es als Muster, zu dem 

die traurige Gegenwart zuriickkehren sollte, fiir alle 

Zeiten hinstellt. 

Aber die T'scheu-Dynastie verlor allmihlich ihre Macht. 

Die Gewalt der Herrscher beruhte ja nur auf dem ,, Mit- 

telreich“ und sollte von der moralischen Autoritit des 

Konigs gestiitzt werden. Sobald aber durch Ausdehnung 

der Herrschaft der Schwerpunkt in einen der Lehens- 

staaten fiel, brachen diese Stiitzen nur zu leicht zusam- 

men. Schon im 8. Jahrhundert begann die Auflésung 

des Reiches, indem die grofen Lehensfiirsten sich selb- 

stiindig machten, die Vorrechte des K6nigs an sich 

rissen und endlich den Koénigstitel selbst annahmen. 

Den grdBeren Herren folgten bald die kleineren: 

eine moglichst starke ,Hausmacht“ zu schaffen, ist -das 

Streben aller und das Ziel jedes Fiirsten ist die Konigs- 
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krone. Die Folge davon ist aber die politische Anarchie, 

ein Kampf aller gegen alle. Nur der Gegensatz der 

Einzelstaaten untereinander laBt die Tscheu-Dynastie 

noch in einem Scheinleben existieren. Zudem war die- 

ses Geschlecht auch innerlich langst zerfallen. Die 

Herrscher waren fast ausnahmslos im GenuBleben ver- 

kommene Schwichlinge. Das Fehlen jeder hemmenden 

oder mifigenden Gewalt lie jeder Willkiir und Ge- 

walttat freien Raum. Im 6. Jahrhundert brach der 

allgemeine Kampf der grofen Fiirstentiimer um die 

Oberherrschaft aus, erst im 3. Jahrhundert wurde er 

im Kampfe der Kénige von Ts‘in und Ts‘u entschieden. 

Diese politischen Wirren fiihrten unendliches Unheil 

fiir das Volk, fiir seine wirtschaftliche Existenz, fiir die 

staatliche Ordnung und fiir die sittlichen Zustinde herbei. 

Alle Werke der zeitgendssischen Literatur, wie die unter 

dem Namen des Confucius gehende Chronik des Staates 

Lu, des Tsch‘un-ts‘iu (,Frihling und Herbst‘), 

nicht minder aber die Ausspriiche des Confucius und 

das Buch des Lao-tse sind voll verzweifelter Klagen 

iiber die argen Verhiltnisse, vor allem liefert das Buch 

des Meng-tse in ganz sachlichen, fast niichternen Wor- 

ten grelle Bilder, die auch die dunkelsten Blatter in 

Grimmelshausens Schilderung des dreifigjihrigen Krie- 

ges tiberbieten. Den wiisten Fehden der Fiirsten fehlt 

jeder Zug von innerer GriéBe, ihre bloBe rohe Gewalttat 

herrscht, und in dem entsetzlichen Elend des Volkes 

fehlt jedes mildernde Licht. In niichterner, annalisti- 

scher Kiirze zihlt die Chronik von Lu auf, was in den 

Jahren 721—481 geschehen ist. In ihren diirren Wor- 

ten enthiillt sich ein greuelvolles Zeitbild. In dem kur- 
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zen Zeitraum von 241 Jahren wurden 52 Staaten ge- 

waltsam vernichtet, 36 ungerechte Kriege gefiihrt, 36 

Fiirsten ermordet, 213 kriegerische Angriffe unternom- 

men. Ré&uberische EHinfille, Zerstérung von Stidten, 

Brandstiftungen, WVatermorde, Gesetzlosigkeiten jeder 

Art leBen sich nicht mehr zihlen. 

Die unablissigen Kriege hatten nicht nur die véllige 

Verwiistung der Aecker, die Zerstorung zahlreicher Dor- 

fer und die Vernichtung unziihliger Menschenleben zur 

Folge, sie entzogen auch die Minner ihrer Arbeit, so 

dafi an eine Heilung der Schiden, an eine Neubestellung 

des verheerten Landes nicht mehr zu denken war. Das 

Kulturland sank in Wildnis zuriick, zumal die Regulie- 

rung der FluBliufe verfiel und grofe Ueberschwemmungen 

die Saaten vernichteten. Hungersnéte waren eine hau- 

fige Erscheinung. Handel und Verkehr wurden durch 

das Réiuberunwesen, das alle Strafen unsicher machte 

und sogar Stiidte bedrohte, so gut wie voéllig unméglich 

gemacht. 

Das gréBte Uebel aber waren und blieben in diesen 

Zeiten die Fiirsten. Zur Befriedigung ihrer Habgier 

und Verschwendungssucht wurde das Volk in einer Weise 

besteuert, die sich von Ausraubung kaum unterschied. 

Und zwar erhob nicht nur der eigene Landesfiirst die 

Steuern, es konnte geschehen, daf dieselbe Provinz von 

verschiedenen Fiirsten, die mit Gewalt ins Land ein- 

drangen, mehrfach ausgesogen wurde. Wenn die grofen 

Herren das Volk bedriickten, ahmten die Beamten die- 

ses schlimme Beispiel in ihrem Machtbereich nach. 

Das Volk aber brachte damit nicht etwa Opfer fiir die 

Aufgaben des Staates, fiir den Kampf um seine Bxi- 
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stenz, sondern diese Kinkiinfte wurden von den Fiirsten 

in einem unerhoérten Luxus, in Prunkbauten und einem 

wilden GenufBleben vergeudet. Einzelne Ausspriiche des 

Lao-tse fiigen sich leicht zu einem Zeitbilde zusammen, 

in dem der Philosoph die schwerste Anklage ausspricht. 

Da heifit es: ,Die Paliste sind iiber die MaBen prunk- 

voll, aber die Felder sind desto arger verwildert, und 

die Scheunen um so leerer. Prichtige bunte Gewinder 

anziehen, scharfe Schwerter tragen, sich im Essen und 

Trinken der Vdllerei ergeben, Giiter und Schitze im 

UeberfluB, das heift Rauber sein“ (Kap. 53). Aus sol- 

chen Worten blickt uns das Antlitz seiner Zeit entgegen. 

»Hs gibt nichts Schlimmeres als einen leichtfertigen An- 

griffskrieg. in leichtfertiger Angriffskrieg ist fast der 

Verlust unseres wertvollsten Besitzes“ (Kap. 69). Dab 

die Fiirsten seinerzeit gehaBt oder verachtet wurden, 

sagt er in Kap. 17. Und in Kap. 30 schildert er die 

Verwiistung des Landes: ,Wo Kriegsvélker gehaust 

haben, da wichst Dorngestriipp. Im Gefolge grofer 

Heeresziige stellen sich unvermeidlich Notjahre ein“, und 

sein Urteil tiber die Kriegswirren seinerzeit gibt er in 

den tiefsinnigen Ausfithrungen in Kap. 31: ,,Die schén- 

sten Kriegswaffen sind Werkzeuge des Unheils und wohl 

allgemein verhaBbt ... Wenn der Edle gendtigt ist, von 

ihnen Gebrauch zu machen, so ist doch Frieden und 

Ruhe sein héchster Wunsch. Siegt er, so ist es ihm 

nicht um Bewunderung zu tun. Wer darin etwas Be- 

wundernswertes findet, dem macht der Menschenmord 

Vergniigen. Wem das Hinschlachten der Menschen 

Vergniigen macht, der kann nicht das erreichen, was 

zum Heil des Reiches erstrebt wird... Hat einer 



Menschen in Masse umgebracht, so soll er sie mitleids- 

voll leidtragend still beweinen.“ Das ist nicht die Sprache 

der Schwiiche, sondern die eines durch entsetzliche Bil- 

der erschiitterten tiefen Geistes. 

Der wirtschaftliche Ruin war vielleicht noch nicht 

das schlimmste. Wenn Meng-tse einmal sagt: ,,Die 

Welt begann aus den Fugen zu gehen,“ so denkt er an 

die sittliche Verwilderung, an den Verfal! aller Auto- 

ritét und alles Rechtes. Der Willkiir gewissenloser 

Fiirsten folgte bald die Entartung des Volkes. ,,Gott- 

lose Reden und Greueltaten nahmen iiberhand. Der 

Sohn mordete den Vater, sogar das Blut des hoéchsten 

Herrschers wurde vergossen.“ So schildert der klare 

Meng-tse die Verhiiltnisse. Das einfache Volk konnte 

nur noch zur Verzweiflung oder zum Verbrechen getrie- 

ben werden. Die Raéuberhorden fanden viel Zulauf, und 

Aufstiinde zeigten oft genug, daB dieses geduldige, in 

biirgerlicher Ordnung leicht zufriedene Volk durch die 

entsetzlichen Zustiinde zum Aeufersten getrieben war. 

Nicht minder schwer lag die Zeit auf den héheren 

Kreisen. Auch hier griff allgemeine Mutlosigkeit um 

sich. Die Besseren konnten sich nicht verbergen, daB 

sie in einer fremden, feindlichen Welt standen; von ihr, 

der doch nicht zu helfen war, zogen sie sich verbittert 

zuriick. Das ist auch der Ausgang vom Leben des 

Lao-tse. Gewifi sind es viele gewesen, die ihren red- 

lichen Willen und ihr gutes Gewissen in die Kinsamkeit 

trugen. Aber es gab auch eine Verzweiflung, die sich 

im groben, betiiubenden GenuB iuferte. ,Lasset uns 

essen und trinken, denn morgen sind wir tot,“ hief es 

auch hier, und wir begegnen dieser Strémung auch in 
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philosophischen Bewegungen der Zeit; iiberhaupt ist der 

chinesischen Philosophie ein starker Zusammenhang mit 

dem Leben der Zeit eigen. Die riicksichtslosen Ge- 

nuBmenschen finden ebenso gut ihre philosophischen 

Vertreter wie die Idealisten und Sozialethiker. Der 

Hedonismus ist durch Yang Tscha_ vertreten; auf 

eine durchaus pessimistische Weltauffassung begriindet 

er einen unbedingten Egoismus, dem als héchster Lebens- 

zweck die Befriedigung der Sinne gilt. Ihnen steht 

Moh Ti als Verfechter des Altruismus gegeniiber, in- 

dem er die (confucianische) Lehre von der Menschen- 

liebe zu der Férderung einer alle Menschen gleichmabig 

umfassenden Liebe erweitert! 

Wie sehr die Klagen der chinesischen Moralphilo- 

sophen begriindet sind, das bezeugen die annalistischen 

Berichte in der trockenen Sachlichkeit ihrer Angaben. 

So meldet eine Quelle aus dem Jahre 520 v. Chr. fol- 

gendes: ,Hohe Terrassen, tiefe Griben, Musik, Glocken 

und Tinzerinnen des Fiirsten rauben die Kraft des 

Volkes . . . Es herrschen Grausamkeit und Bedriickung, 

Ausschweifung und Nachlissigkeit, man begeht absicht- 

lich gesetzlose Handlungen und kennt weder Umkehr 

noch Scheu. Man achtet nicht auf die Schmihungen 

und schimt sich nicht vor Géttern und Geistern. Diese 

erhalten ihre Opfer nicht. Die Forstbeamten bewachen 

das Holz der Bergwilder, so dafi das Volk nichts er- 

halt. An den Schlagbiumen (wo Zollgrenzen waren) 

fordern sie mit Hirte, was ihnen zusagt. Die GroBen 

des Reichs entreiffien mit Gewalt ihre Giiter, kennen bei 

der Regierung keine Ordnung, treiben (Abgaben) ein 

ohne Ma. Ihre Palaste werden tiiglich erneuert, Aus- 



gelassenheit und Freude kennt keine Grenzen. Die be- 

giinstigten Nebenfrauen entnehmen eigenmichtig Waren 

auf den Mirkten, die begiinstigten Minister begehren, 

was sie wollen, und wird es ihnen nicht gegeben, so 

wissen sie zu vergelten. Das Volk ist miBmutig und ge- 

kriinkt, Minner und Weiber verfluchen sie.“ 

Solche Schilderung zeigt, wo das Verderben seinen 

Ursprung hatte und ist zugleich ein Zeugnis fiir den 

biirgerlichen Ordnungssinn, wie fiir die unendliche Ge- 

duld, die das zihe chinesische Bauernvolk auch in den 

elendesten Zeiten nicht ganz verlor. Aber nicht in dem 

niederen Volke, sondern in den héheren Schichten er- 

wuchs aus solcher Erschiitterung das Streben nach 

Rettung, aus der moralischen Auflésung. Es ist begreif- 

lich, daf man in einer Zeit allgemeiner Auflésung den 

Blick riickwirts wandte und von der Wiederaufrichtung 

der alten Ordnungen und Autoritiiten das Heil erwartete. 

Da dabei die Vergangenheit, in der man die Zukunft 

suchte, idealisiert wurde, liegt nahe. Die Chinesen des 

6. vorchristl. Jahrhunderts sahen ihr Altertum in 4hn- 

licher Verklirung wie die Romer der untergehenden 

Republik an eine Zeit alter Romertugend glaubten, wie 

den Deutschen der napoleonischen Zeit die Herrlichkeit 

ihrer mittelalterlichen Kaisermacht als Ideal aufleuchtete. 

Dab diese riickwirts gewandte, konservative Auffassung 

nicht die Stimmung einer erschiitterten Zeit blieb, dab 

sie vielmehr tief in das chinesiche Wesen eindrang und 

ihm bis heute vielfach sein Gepraige geliehen hat, das 

ist das Werk des Confucius samt seinen Nachfolgern 

und Erklarern. Damit hingt auch die eigentiimliche 

politische Stellung des Gelehrtenstandes, der Literaten, 
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in China zusammen, die fiir China nicht immer heilsam 

gewesen ist. Chinas gréBter Staatsmann, der Kaiser 

Schi-huang-ti, hat diese Gefahr eines literarisch gebun- 

denen, das reale Leben gering schaitzenden Traditionalis- 

mus scharf erkannt und suchte das Uebel mit der Wurzel 

auszurotten, indem er durch die grofe Biicherverbrennung 

des Jahres 213 v. Chr. die Vernichtung der confuciani- 

schen Literatur bezweckte. Die Chinesen betrachten 

dieses Verfahren als die ungeheuerlichste Barbarei, mit 

der ihre Geschichte befleckt ist. So barbarisch das Ver- 

fahren des Kaisers erscheinen mag, das zahlreiche iiber- 

zeugungstreue Confucianer zu Martyrern machte — der 

Besitz oder das Verbergen confucianischer Schriften 

wurde mit dem Tode bestraft —, so sehr wir fiir die 

Forschung den Verlust wertvoller Quellen beklagen mé- 

gen, so ist doch das Verfahren des Kaisers nicht ganz 

unbegriindet gewesen. Den gewiinschten Erfolg hatte es 

freilich nicht; der Druck befestigte vielmehr im chine- 

sischen Wesen den in die Opposition gedringten confu- 

cianischen Geist, und nach der Regierung des Kaisers 

erstand die alte Literatur aufs neue, sei es aus gerette- 

ten Exemplaren, sei es aus dem Gedichtnis der Ge- 

lehrten. 

IV. 

Philosophische Richtungen nach Confucius 
und der Sieg des Confucianismus. 

Die Wirkung des Confucius stellt sich in der ganzen 

Geschichte des chinesischen Geisteslebens dar, er hat 

zumal dem philosophischen Denken starke Antriebe ge- 
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geben. Im Kampf fiir und wider ihn hat seine Lehre 

im Laufe der nichsten Jahrhunderte die Erérterung 

philosophischer Fragen vielfach geleitet. Der Confuci- 

anismus war noch kein allseitig anerkanntes Dogma ge- 

worden, sondern nur eine Strémung neben andern im 

geistigen Leben Chinas. 

Die Zersetzung des Reiches und der Verfall der 

T’scheu-Dynastie, die schon die Zeit des Confucius er- 

fiillten, fiihrten im Laufe der nichsten Jahrhunderte 

durch die unaufhérlichen Kimpfe der Kleinstaaten den 

Untergang der Reiches herbei. Aber gerade diese Zeit 

des politischen Werdeganges stellte neue Probleme. Es 

galt geistige und sittliche Werte zu gewinnen, in denen 

die Kultur ihren Bestand rettete. Im Streit der Lebens- 

anschauungen regten sich die besten Geister. Den Ge- 

gensatzen, von denen die Zeit erfiillt war, entsprachen 

die gegens&tzlichen Anschauungen, die in der geistigen 

Bewegung hervortreten. Nur wenige von den zahlreichen 

Namen sind fiir uns als Vertreter bestimmter Richtungen 

genauer erkennbar. Wie groB die Gegensitze waren, 

zeigen die Namen Yang Tschu und Moh Ti, 

jener der riicksichtslose Vertreter eines Pessimismus, der 

sich in den materiellen Sinnengenuf fliichtet, dieser der 

Verkiinder einer allgemeinen Menschenliebe. Aber auch 

innerhalb des confucianischen Kreises miissen starke Ge- 

gensiitze bestanden haben. Neben der optimistischen 

Auffassung der menschlichen Natur bei Meng-tse ist der 

ethische Pessimismus durch Hiian K‘uang, der mo- 

ralische Indeterminismus durch einen Gegner des Meng- 

tse, Kao Pu-hai, und durch Yang Hiian vertreten. 

Offenbar bezeichnen diese Namen nur einzelne Héhe- 
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punkte in einer grofen geistigen Bewegung, die weite 

Kreise erfiillte. 

In vieler Hinsicht darf man Yang Tschu als die 

merkwiirdigste Persénlichkeit unter den Genannten be- 

trachten'). Jedenfalls trat er dem Confucianismus mit 

selbstindiger und kiihner, oft boshafter Kritik entgegen, 

wie wir sie sonst nur bei Anhingern des Lao-tse, nament- 

lich bei Tschuang-tse, finden. Yang Tschu lebte im 

4, Jahrhundert v. Chr. Merkwiirdigerweise sind uns 

seine Ausspriiche als siebentes Buch in dem Werke 

des Taoisten Lieh-tse erhalten. Pessimist ist Yang Tschu 

sowohl in seiner Anschauung von der Natur des Men- 

schen wie in seiner Weltanschauung. Das Gute und 

das Bose, Tugend und Laster, sind etwas Gleichgiiltiges. 

Der Ruhm der Nachwelt ist ein leeres Wort, das keine 

Wirklichkeit bietet. Und bése Tyrannen oder Toren, 

deren Namen nach ihrem Tode mit Abscheu und Tadel 

genannt werden, wissen davon nichts. Sie haben Reich- 

tum, Macht und Ehre im Leben genossen, sie hatten 

alle Freuden, erfiillten alle ihre Begierden bis an das 

Ende ihrer Tage. Wie man diesMenschen spiter be- 

zeichnet, ob man sie preist oder schmiht, das schafit 

keine Wirklichkeit. Das einzig Wirkliche ist, was die 

Sinne befriedigt. Das Leben ist kurz, es bietet weit 

1) W. Grune, Gesch. d. chines. Literatur (125—128); J. Lueer, 

The Chinese Classics. Vol. I, p. 92 ff.; A. Forkr, Yang-Chu the 

Epicurean in his relation to Liet-tse the Pantheist. Journal of 

the Peking Oriental Society. Vol. HI, 8S. 202—258. Peking 1890. 

— Kine deutsche Uebersetzung des Yang Tschu gibt RicuaRD 

WILHELM in ,Liai Dsi, Das wahre Buch vom quellenden Urgrund. 

Aus dem Chinesischen verdeutscht und erliutert*. Jena 1911. 
8. 76—91, 
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mehr Leiden als Freuden, und mit dem Tode ist alles 

aus. Wenn jemand das Alter von 100 Jahren erreicht, 

so mégen etwa 10 Jahre fréhlicher Zufriedenheit bleiben: 

aber auch in ihnen gibt es nicht eine Stunde vélliger 

Sorgenfreiheit. In allen Miihen bringt man sich nur 

um den einzig wirklichen, den sinnlichen LebensgenuB 

und vermag nicht eine Stunde lang den eigenen Nei- 

gungen zu folgen. Wodurch wire der Mensch von dem 

unterschieden, der int Kerker gefesselt liegt ? — 

So kommt Yang Tschu zu einem riickhaltlosen H e- 

donismus, zu der Forderung, dali man alle Wiinsche 

und Begierden nach Moglichkeit befriedige, daB man 

sich um Wohl oder Wehe anderer nicht im geringsten 

kiimmert. Leben und Tod soll man als eine Notwen- 

digkeit gelassen hinnehmen. Die sinnliche Lust, die 

allein Wirklichkeit ist, soll der héchste Lebenszweck 

sein. Jede ethische Liiuterung des Lustbegriffes, wie 

sie Epikur lehrte, fehlt bei ihm. Und aus dem Pessi- 

mismus leitet er nicht, wie der Buddhismus und wie 

Schopenhauer, die sittliche Grundtugend des Mitleids ab. 

Yang Tschu ist riicksichtsloser Egoist; fiir das Wohl 

der ganzen Mitwelt, des Reiches, soll der einzelne auch 

nicht ein Haar seines K6rpers opfern. 

Den Gegensatz zu Yang T’schu’s Lehre bildet die 

von M oh Ti!) vertretene Forderung einer all gemei- 

1) J. Leger, The Chinese Classics. Vol. II, 8. 100f. Ernst 

Faprr, Die Grundgedanken des alten chinesischen Sozialismus 

oder die Lehre des Philosophen Micius, zum ersten Male voll- 

stiindig aus den Quellen dargelegt. Hlberfeld 1877. GEORG von 

DER GABLENTZ, Ueber den chinesischen Philosophen Mek Tik. 

Berichte der Kgl. Sichs. Gesellsch. der Wissenschaften. 1888, 

S. 64—70. W. Gruss, Gesch. der chines. Literatur. S. 129—133. 



nen Menschenliebe. Auch er ist durch den politischen 

und sittlichen Verfall der Zeit — wahrscheinlich lebte 

er im 4. Jahrhundert v. Chr. und ist etwas Alter als 

Meng-tse — zum Suchen nach rettenden Gedanken ge- 

trieben worden. Die Selbstiindigkeit seines Denkens 

und seinen moralischen Mut bekundet er darin, dai er 

seine Forderungen und Anschauungen Briuchen gegen- 

iiber geltend macht, die fiir die nationale Kultur grund- 

legend waren. Moh Ti fordert Hebung des sittlichen 

Lebens; ihr wird die Besserung der diuferen Verhilt- 

nisse folgen. Das durchaus Neue in seinen Gedanken 

aber ist der Begriff der ,.Menschenliebe“. Kannte der 

Chinese als héchste Tugend nur die ,Pietiét“, die in 

der Autoritat der Familie wurzelnde Kindesliebe, die 

sich der weiteren Gemeinschaft, dem Staate, gegeniiber 

als Gehorsam bekundet, so stellt Moh Ti als ein neues 

sittliches Prinzip die allgemeine Menschenliebe hin, 

die nicht an Verwandtschaft und Stamm gebunden ist, 

sondern eine unbedingte und allgemeingiiltige sittliche 

Pflicht in sich schlieft, den Dienst am Niachsten unter 

Hingabe des eigenen Ich. Der Hduptgedanke der con- 

fucianischen Hthik, die ,agegenseitigkeit* ist damit 

tiberwunden. Und an die Stelle des confucianischen 

Normalmenschen, des ,Hdlen“, tritt ein neues Persén- 

lichkeitsideal, das des ,Heiligen“. Alle Uebel in der 

Welt beruhen auf dem Fehlen der Nichstenliebe ; wo 

sie wirklich besteht, werden die Uebel iiberwunden. ,,An- 

genommen die Menschen liebten sich gegenseitig, wie 

jeder sich selbst liebt, so giibe es auch keine Rauber 

und Diebe mehr. Wenn jeder des andern Haus wie das 

Stibe, Das Zeitalter des Confucius. 3 



seine betrachtet, wer wollte dann stehlen? Wenn jeder 

des andern Person wie die eigene betrachtet, wer wollte 

dann rauben? — Wenn die Fiirsten fremde Staaten wie 

die eigenen betrachten wollen, wo gabe es dann Anlaf 

zum Kriege? — Alles Elend in der Welt, Vergewalti- 

gung des Schwachen durch den Starken, Unterdriickung 

der Minderheit durch die Mehrheit, Uebervorteilung des 

Hinfaltigen durch den Schlauen .... geht darauf zuriick, 

dafi Unterschiede zwischen den Menschen gemacht wer- 

den, wihrend die allgemeine Menschenliebe vereint, statt 

zu trennen.“ Dies die Hauptziige der Lehre Moh Ti’s, 

wie sie W. GRUBE zusammenfabt. 

Moh Ti ist um ihretwillen als Sozialist — so von 

E. FABER — bezeichnet worden. Das kann nur in sehr 

begrenztem Sinne gelten. Moh Ti ist Ethiker, und als 

solcher bekimpft er Mifstiinde, die sich aus den sozialen 

Zustiinden ergeben. Die soziale Verschiedenheit als solche 

ist ihm kein Problem. 

Das Ideal des Moh Ti lag fiir den praktischen Sinn 

der Chinesen zu hoch, es stand vor allem im Gegensatz 

zu all dem, was fiir den Chinesen durch die Ueberliefe- 

rung als sittliche Autoritiét gefestigt war. Auf dem festen 

Zusammenhang mit der Ueberlieferung beruht die Stel- 

lung des Confucianismus. Sei Durchdringen aber ist 

vor allem das Werk des ersten Philosophen, der 

den Confucianismus zu einem dialektisch begriindeten 

System gestaltet, ihm seine wissenschaftliche Begriindung 

gegeben hat. Das ist das Werk des Meng-tse, oder 

— wie er in latinisierter Form seines Namens oft ge- 

nannt wird — Mencius. Er hat dem Confucius die dau- 

ernde Herrschaft iiber die Geister gesichert, indem er 
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seiner Lehre eine volkstiimliche Form verlieh ‘). 

Vom Leben des Meng-tse ist so gut wie nichts be- 

kannt. Er wurde um 372 y. Chr. geboren in dem kleinen 

Staate Tseu, der etwa mit dem Gebiete der heutigen 

Bezirksstadt Tseu-hien in Schantung zusammenfallt. Sei- 

nen, Vater hatte er in friihester Jugend verloren; seine 

Mutter scheint den offenbar lebhaften und wibbegierigen 

Knaben vortrefflich geleitet zu haben. Ein Staatsamt, 

das in China dem Manne erst Wert und Wiirde ver- 

leiht, hat Meng-tse scheinbar niemals bekleidet. Als 

unabhingiger Denker iibte er eine freie Lehrtitigkeit, 

die ihn zu einem lebenslinglichen Wanderleben ndtigte. 

Von seinen Schiilern begleitet, zog er von einem Hofe 

zum andern, um als politischer Ratgeber zu wirken. In 

seinem Leben und Wirken spiegeln sich die allgemeinen 

politischen Zustinde wieder. Der unablissige Kampf 

der Einzelstaaten hatte nicht nur einen unablissigen 

Wechsel der Macht zur Folge, sondern fiihrte eine all- 

gemeine Anarchie herbei. Ein bellum omnium contra 

omnes“ war der regelmiBige Zustand. Zur Zeit des 

Meng-tse traten zwei Fiirstentiimer als die miachtigsten 

Rivalen um den Kaiserthron hervor, Ts‘u (im heu- 

tigen Honan) und T's ‘in (im heutigen Schensi). Diese 

Zeiten wilder Kimpfe bildeten den Boden, auf dem 

zahlreiche politische Abenteurer und Intriganten’ ge- 

diehen, die sich als Ratgeber von oft sehr bedenklichem 

Charakter an den Fiirstenhéfen einstellten. Daf sie 

1) J. Leecr, The Chinese Classics. Vol. II. Containing’ the 

works of Mencius. 2. ed. Oxford 1895. E. Faper, Hine Staats- 

lehre auf ethischer Grundlage oder Lehrbegriff des chinesischen 

Philosophen Mencius. Elberfeld 1877. W. Gruper, Gesch. der 

chines. Lit. S. 95—106. 
3 * 
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dabei weniger an das Wohl des Reiches als an persén- 

lichen Gewinn dachten, mochte noch nicht das schlimmste 

sein. Sie haben aber. auch zu der geistigen und sitt- 

lichen Zersetzung der Zeit nicht wenig beigetragen. 

Unter diesen Gesichtspunkten kann man diese politischen 

Agitatoren mit den griechischen Sophisten des 5. Jahr- 

hunderts v. Chr. vergleichen. Mit ihnen hat auch Meng- 

tse, wenn wir nur die Art seines Auftretens betrachten, 

viele Ziige gemeinsam. Trotzdem darf er ebensowenig 

als einer der politischen Sophisten Chinas gelten wie 

Sokrates mit den Sophisten Griechenlands auf gleiche 

Stufe zu stellen ist. Was beide von der Masse geschifts- 

kluger Spekulanten schied, war der sittliche Kern ihrer 

Personlichkeit, die Richtung ihres Wollens. 

Auch Meng-tse zog wie andere als Wanderlehrer 

mit seinen Schiilern von einem Fiirstenhofe zum andern 

und gab seinen Rat, wo er darum gebeten wurde. In 

Zeiten, in denen das sittliche Urteil schwankend wird, 

erwacht das Denken iiber die Fragen des Lebens. Wiren 

nicht die Menschen der Zeit reich an Problemen gewesen, 

hitten sie nicht das Bediirfnis nach irgend welcher ,, Auf- 

klarung“ gehabt, so wire die sophistische Bewegung gar 

nicht ins Leben getreten. Mufs man auch kulturge- 

schichtlich Meng-tse in den Kreis der chinesischen So- 

phistik einfiigen, so ist doch der innere Abstand zu 

betonen. Schon das scheidet ihn von der Masse, dab er 

mit seinem Wirken keinen persénlichen Gewinn sucht, 

daf er vielmehr von dem ehrlichen Streben erfiillt war, 

durch sittliche Belehrung der Fiirsten und durch Er- 

ziehung des Volkes die Besserung der sozialen und po- 

litischen Verhiiltnisse herbeizufiihren. 



Es ist in den Zeitverhiltnissen, vor allem aber in 

der chinesischen Denkweise begriindet, wenn Meng-tse 

oftmals den Fiirsten Ratschlige gibt, die nicht nur zwei- 

fellos revolutionir, sondern nach unserem Gefiihl hoch- 

verriterisch sind. Wir miissen hier aber ganz von un- 

serer Denkweise absehen und uns in das politische Denken 

der Chinesen hineinzuversetzen suchen, was freilich recht 

schwierig ist. Das religids-politische System, das auch 

der Confucianismus zu dem seinen gemacht hat, kennt 

weder den nationalen Staat noch die dynastische Legi- 

timitit. Das Reich ist vielmehr ein Universalstaat, dessen 

Herrschaft der Himmel dem Tiichtigsten und Besten 

tibertrigt. (Vgl. oben S. 3—7). Der Himmel hat 

dem jeweiligen Herrscher oder der Dynastie das Mandat 

(chin. ming) tibertragen, die Herrschaft des Himmels 

auf Erden auszuiiben. Indem er dem Herrscher das 

Reich gab, hat er ihn fiir legitim erklirt. Nimmt der 

Himmel einer Dynastie die Herrschaft und setzt eine 

andere an die Stelle, so ist damit jene als untiichtig 

verworfen. Ob ein Herrscher tiichtig ist, ob er dem 

Willen des Himmels entspricht, das erkennt man am 

Erfolge. Wenn das Volk gedeiht, so ist der Herrscher 

tiichtig; ergeht es dem Volk schlecht — durch ungliick- 

liche Kriege, Ueberschwemmungen, Hungersnéte usw. —, 

so ist der Herrscher unfahig, und es entspricht durch- 

aus dem Willen des Himmels, ihn zu stiirzen und durch 

einen andern zu ersetzen. Die Herkunft der Herrscher 

ist vollig gleichgiiltig. Die Chinesen haben fremde Dy- 

nastien nicht anders betrachtet als chinesische. In dieser 

Auffassung spiegelt sich die Geschichte Chinas wider, 

in der sich zahlreiche chinesische und fremde Dynastien 
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in Kiimpfen abgelést haben. Es ist ihnen — in den 

Revolutionen — ,das Mandat (des Himmels) entzogen‘ 

worden, (chines. ko-ming), d. h. die Dynastie ist ge- 

stiirzt worden. Diese altchinesische Anschauung von 

dem géttlichen und moralischen Recht der Revolution 

hat ihre Wurzeln in dem theokratischen Charakter 

des chinesischen Staates. Auch Meng-tse hat sie mit 

riicksichtsloser Offenheit vertreten, wenn er etwa Va- 

sallenfiirsten Ratschliige gibt, wie sie zur Griindung einer 

eignen Macht die Kaiserdynastie stiirzen kénnten. Im 

Hintergrunde steht hier die Anschauung, dai} die Dy- 

nastie ihr ,Mandat“ nur um des Staates willen hat. 

Erfiillt sie ihr ,Mandat“ dem Staate gegeniiber nicht, 

so fordert gerade die Wiirde und Autoritiit des Staates 

die Beseitigung der unfaihigen Herrscher. Der Himmel 

hat ja in den Leiden des Volkes bekundet, dafi er den 

Herrscher fiir unfaihig erachtet. Meng-tse handelte also 

im chinesischen Sinne durchaus konservativ, im Ein- 

klang mit der alten Anschauung, und _ patriotisch, 

wenn er das Wohl des Volkes héher stellte als den Be- 

stand eines entarteten Kénigtums. So konnte er tiichtigen 

Fiirsten, von denen er Grofes hoffen mochte, wohl den 

Weg zum Throne, d. h. die Revolution, empfehlen. Wie 

weit er bei alledem von persénlichem Streben fern war, 

zeigt er in der gewiB oft nicht ungefihrlichen Offenheit, 

mit der er Lehensfiirsten und deren Ministern ihre Siinden 

vorhielt. 

Praktischen Erfolg hatte freilich er ebensowenig wie 

Confucius. Es war iiberhaupt nicht dem ehrlichen Wollen 

und den Lehren der chinesischen Denker beschieden, 

das Reich aus allen Noten zu retten. Damit teilt Meng- 



tse das Geschick Platons. Nur die riicksichtslose Kraft 

eines genialen Staatsmannes, einer gewaltigen Herrscher- 

natur, vermochte das Reich neu zu errichten, nachdem 

der alte Staat in Triimmer geschlagen war. Mit dem 

Kaiser Schi-huang-ti, dem Begriinder der kurz- 

lebigen Tsin-Dynastie (225—206 y. Chr.) erschien 

der Retter. Er schuf den chinesischen Hinheitsstaat, 

indem er an die Stellen der Lehensfiirsten eine kaiser- 

liche Beamtenschaft setzte. In Regierung und Verwal- 

tung sollte das Reich von einem Willen geleitet sein. 

Ein neues Staatsideal ist damit an die Stelle des alten 

Feudalstaates getreten. Die Vergangenheit sollte auch 

geistig véllig ausgetilgt sein: der Confucianismus wurde 

von dem Kaiser heftig verfolgt. Die tatsachliche Wir- 

kung war — wie oben gezeigt — das Gegenteil. Diese 

Neugestaltung Chinas aber hat sich erst 60 Jahre nach 

dem Tode des Meng-tse vollzogen, der im Alter von 

83 Jahren 289 vy. Chr. gestorben ist. 

Es hat sehr lange gewihrt, ehe Meng-tse in der 

Schatzung Chinas seine hohe Stellung gewann. Sein 

Name scheint zunichst fast ganz vergessen zu sein; 

denn der grofen Biicherverbrennung von 213 v. Chr. 

ist sein lebenskraftiges Buch entgangen. Erst im Jahre 

1083 n. Chr. ist dem Meng-tse ein Tempel errichtet 

worden, und erst nach weiteren 200 Jahren erhielt er 

den Titel, der ihm als dem ,im Range folgenden Hei- 

ligen“ neben Confucius den zweiten Platz in der Schit- 

zung Chinas verlieh. 

Unter dem Namen des Meng-tse ist ein Buch in 

dialogischer Form ohne Titel erhalten. Ob er es selbst 

verfat hat oder ob es nach seinem Tode von seinen 
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Schiilern zusammengestellt ist — beide Ansichten sind 

in alten chinesischen Quellen vertreten — ist nicht sicher. 

Gewif aber ist, daB uns hier die Worte des Meng-tse 

vorliegen. Es ist, wie schon der grofe Gelehrte Tschu 

Hi (12. Jahrh. n. Chr.) betont hat, ein Werk aus einem 

GuB, durchaus einheitlich im Stil und individuell gefirbt. 

Der Dialog wurzelt hier, wie der sokratisch-platonische 

Dialog, véllig im Leben der Zeit, dessen heftige Erregung 

er im Fiir und Wider des Streites spiegelt. Auch hier 

ist — wie in der griechischen Literatur — der Dialog 

zur literarischen Kunstform geworden, die weit iiber den 

niichternen Aphorismenstil des Confucius hinausfihrt. 

Die Gedankenentwicklung des Meng-tse kniipft viel- 

fach an die Gegensiitze an, die er in seiner Zeit vorfand. 

Wir sehen ihn im Kampfe mit drei von ihm befehdeten 

Richtungen: er wendet sich ebenso gegen den Hedonis- 

mus des Yang T'schu wie gegen die Lehre des Moh 

Ti von der allgemeinen Menschenliebe und endlich gegen 

den ethischen Indeterminismus eines sonst unbekannten 

Philosophen Kao Puh-hai. Gegen Yang T'schu macht 

er geltend, dafs der unbeschrinkte Individualismus und 

Egoismus jede geordnete Gemeinschaft aufhebe, dab er 

vor allem das Verhaltnis von Obrigkeit und Untertan 

auflése. Die Lehre Moh Ti’s bekampft er mit dem echt- 

chinesischen, durch Confucius scharf ausgepriigten Ge- 

danken der ,,Pietiit“*. Die ethischen Pflichten sind sozial 

gebunden; eine allgemeine Menschenliebe, wie 

sie Moh Ti fordert, wiirde das Band der Blutsverwandt- 

schaft und der Familie auflésen und damit die Grund- 

lage der staatlichen Ordnung zerstéren. 

Betrachten wir den positiven Lehrgehalt 



des Meng-tse, so ist er darin reiner Confucianer, daf} 

er Fragen des praktischen Lebens durch eine ethische 

Normierung zu ldsen sucht. Auch fiir ihn steht das 

Staatsleben im Mittelpunkt. Daf ein Staat nur auf 

sittlicher Grundlage bestehen kann, ist der leitende Ge- 

danke, den er von Confucius ititbernimmt. Die Philoso- 

phie ist eine politische Pflichtenlehre, deren Hauptthema 

das Verhiltnis zwischen Regierenden und Regierten bildet. 

Die beiden leitenden sittlichen Grundbegriffe fiir die po- 

litische Ethik des Meng-tse sind ,Menschlichkeit* 

und ,Gerechtigkeit*. Beides sind im Wesen des 

Menschen liegende, angeborene Eigenschaften seiner Na- 

tur. Deshalb mu auch der Staat auf Gerechtigkeit 

gegriindet sein; und wer die ,,Menschlichkeit“ besitzt 

und ihr entsprechend handelt, der vermag auch das 

Héchste zu erreichen, z. B. das Kaisertum. 

Seine Lehre, dafs der Mensch von Natur gut sei, be- 

griindet Meng-tse in einem durch Scharfsinn der Ge- 

dankenfiihrung und geistreiche Bilder ausgezeichneten 

Dialog mit seinem Gegner, dem Philosophen Kao Pu- 

hai. ,Die Giite der menschlichen Natur gleicht dem 

Abwirtsstromen des Wassers. Unter den Menschen gibt 

es so wenig einen, der nicht gut wire, als es ein Wasser 

gibt, das nicht abwirts flésse. — Ihrem Triebe folgend 

haben die Menschen die Méglichkeit, Gutes zu wirken. 

Das ist, was ich unter ,gut‘ verstehe. Wenn jemand 

Nichtgutes wirkt, so ist es nicht die Schuld seiner An- 

lagen. Das Gefiihl des Mitleides und Erbarmens ist allen 

Menschen eigen, das Gefiihl der Scham und des Ab- 

scheus ist allen Menschen eigen, das Gefiihl der Ach- 

tung und EHhrerbietung ist allen Menschen eigen. Das 



Gefiihl fiir Recht und Unrecht ist allen Menschen eigen. 

Das Gefiihl des Mitleids und Erbarmens ist Mensch- 

lichkeit, das Gefiihl der Scham und des Abscheus 

ist Gerechtigkeit, das Gefiihl der Achtung und 

EKhrerbietung ist Schicklichkeit, das Gefiihl fiir Recht 

und Unrecht ist Weisheit. Menschlichkeit, Gerech- 

tigkeit, Schicklichkeit und Weisheit sind nicht von auBen 

in uns hineingegossen, vielmehr sind sie unser fester Be- 

sitz — nur da® wir nicht daran denken.‘‘ Die confu- 

cianische Tugendlehre wird damit von Meng-tse eigent- 

lich erst theoretisch begriindet, indem die Wurzeln der 

Tugenden in der Naturbestimmtheit des Menschen nach- 

gewlesen werden. 

Das Schwergewicht fallt fiir Meng-tse auf die 

»Menschlichkeit*; sie ist ihm die politische Tu- 

gend, die Quelle aller GréBe und Macht. Er stellt die 

politische Moral dem Streben nach ,,Vorteil‘‘ entgegen. 

Als ihn der Konig Hoei von Liang fragt: ,,Du wirst 

wohl in der Lage sein, meinem Staate Vorteil zu bringen?* 

antwortet Meng-tse: ,,Warum, o K6nig, muBt du von 

Vorteil reden? Es gibt doch auch Menschlichkeit und 

Gerechtigkeit, und sie kénnten geniigen. Wenn der 

Konig fragt: ,Wie schaffe ich meinem Staate Vorteil?*, 

so fragen die hohen Wiirdentrager: ,Wie bringen wir 

unserem Hause Vorteil?‘ und die kleinen Beamten und 

das Volk fragt: ,Wie bringen wir unserer Person Vor- 

teil ?* Wenn Obrigkeit und Untertanen sich gegenseitig 

den Vorteil streitig machen, so méchte der Staat ge- 

fibrdet werden.... Wer die Gerechtigkeit hintansetzt 

und den Vorteil voranstellt, findet ohne Reich kein Ge- 

niige. Noch hat es keinen Humanen gegeben, der seine 
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Nachsten im Stiche gelassen, keinen Gerechten, der 

seinen Fiirsten hintangesetzt hatte. Der Konig modge 

doch auch sagen: ,Menschlichkeit und Gerechtigkeit‘ — 

und damit wiire es genug. Warum mu8 von ,Vorteil‘ 

die Rede sein?‘ — Wenn man bedenkt, was in diesen 

wilden Zeiten Chinas ,,Vorteil‘‘ bedeutete, dal darin 

nimlich jede Gewalttat gegen Nachbarstaaten einbegriffen 

war, so versteht man diese Sitze, die sonst unpraktisch- 

moralisierend erscheinen kénnten. Von hier aus ver- 

steht man auch, warum Meng-tse die ,,Menschlichkeit* 

dem Fiirsten empfiehlt. So erklirt er dem oben genann- 

ten Konige von Liang: ,,Wenn der Konig dem Volke 

eine menschenfreundliche Regierung gewihrt, Kdorper- 

und Geldstrafen verringert, Zolle und Abgaben erleich- 

tert, so daB es tief pfliigen und sorgfiltig jiten kann, 

da die riistigen Manner ihre Mufetage benutzen, um 

Kindes- und Bruderliebe, Treue und Aufrichtigkeit zu 

pflegen, daheim ihren Vitern und ilteren Briidern, drau- 

Ben ihren Aelteren und Vorgesetzten zu dienen“, dann 

wird der Staat gegen dufere Feinde widerstandsfihig 

sein. Die meisten Fiirsten rauben dem Volke die Zeit 

zur notwendigsten Arbeit des Ackerbaus und verhindern 

die Fiirsorge fiir die alten Leute, so dai diese Frost und 

Hunger leiden. Durch die kriegerischen Unruhen werden 

die Familien zerrissen, Eltern und Kinder werden von 

einander getrennt, Geschwister weithin versprengt. So 

richten die Fiirsten ihr Volk zugrunde. Hin Koénig, der 

fiir das gemiBhandelte Volk eintritt, wiirde von keiner 

Seite Widerstand finden, ,,Der Menschenfreundliche hat 

keine Widersacher.‘‘ — Damit deckt Meng-tse die schwe- 

ren Schiiden auf, unter denen das Volk durch die unab- 
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lassigen Fehden der Fiirsten litt. Wie schlimm die Zu- 

stinde waren, zeigt ein Wort, das Meng-tse demselben 

Konige gegeniiber mit kiihnem Freimut duferte. Der 

Konig fragt: ,Wer vermag das Reich zu einigen?! — 

Meng-tse antwortete: ,, Wer kein Vergniigen daran findet, 

Menschen zu tiéten, der vermag es zu einigen“. — Er 

fragte: ,Wer verméchte ihm beizustehen?‘ — ,,Es wiirde 

keinen im Reiche geben, der ihm nicht beistiinde. Kennt 

der Konig wohl jene Saatenkeime? Im siebenten und 

achten Monat, wahrend Diirre herrscht, werden die 

Keime trocken; aber sobald sich der Himmel dicht mit 

Wolken bedeckt und sich der Regen in Strémen ergiebit, 

heben sie erfrischt ihre Képfe. Wenn dem so ist, wer 

vermochte sie zuriickzuhalten. Nun aber hat es unter 

den Menschenhirten noch keinen gegeben, der nicht Ver- 

gniigen daran finde, Menschen zu téten. Gibe es einen 

solchen, so wiirde das ganze Volk, die Hiilse reckend zu 

ihm emporblicken. Wenn dem in Wahrheit so wire, 

so wiirde das Volk sich ihm zuwenden, dem Wasser 

gleich, das abwiirtsflieBt in Strémen, -—- wer verméchte 

es zuriickzuhalten. “ 

Dem Kénige von T's‘i, der Meng-tse fragt, durch 

welche Tugend er die Herrschaft iiber das ganze Reich 

gewinnen kénne, antwortet er: ,,Beschirme das Volk, 

so wird dich niemand an der Erlangung der K6énigswiirde 

hindern kénnen.“ Daran schlieBt sich ein langes Ge- 

sprich, das mit einer umfassenden Darlegung der Pflich- 

ten des K6énigtums ausklingt. Nicht grade ein tiefsinni- 

ger, aber ein feinsinniger und lebenskluger Denker spricht 

sich in dieser Darlegung aus, die vielleicht am_ besten 

zeigt, wie Meng-tse die ,Menschlichkeit* in ihrer Be- 
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_ ziehung zum sozialen und politischen Leben dachte: 

»Ohne ein bestiindiges EKinkommen eine bestindige Ge- 

sinnung zu haben, dazu ist nur der Gebildete im- 

stande. Was das Volk betrifit, so wird es ohne ein 

bestiindiges Kinkommen auch keine bestindige Gesinnung 

haben. Wenn es aber keine bestiindige Gesinnung hat, 

ist es schlieBlich jeder Art von Ziigellosigkeit, Schlech- 

tigkeit, Verkehrtheit und Ausschweifung fihig. Es aber, 

nachdem es einmal in Missetaten versunken ist, hinter- 

drein zu verfolgen und zu ziichtigen, hieBe das Volk umgar- 

nen. Wie ware es nun denkbar, da, derweil ein mensch- 

lich gesinnter Mann den Thron inne hat, das 

Volk umgarnt werden sollte. Daher regelt ein erleuch- 

teter Fiirst das Einkommen des Volkes derart, dab es 

nach oben hin genug hat, um den Eltern zu dienen und 

nach unten hin in der Lage ist, Weib und Kind zu er- 

nahren, so dab es in gliicklichen Jahren tiiglich satt 

wird und in Jahren der Not dem Verderben entrinnt. 

Hernach mag er es zum Guten anspornen; denn da 

das Volk ihm gehorche, ist ein Leichtes. — Jetzt aber 

regelst du das Einkommen derart, daf es nach oben 

hin nicht genug hat, den Eltern zu dienen und nach unten 

hin nicht in der Lage ist, Weib und Kind zu ernihren. 

In gliicklichen Jahren ist es bestindigen Leiden und in 

Jahren der Not dem Verderben preisgegeben. So sucht 

es nur dem Tode zu entrinnen, in steter Angst, dem 

nicht gewachsen zu sein. Wie soll es da Mufe finden, 

um Schicklichkeit und Gerechtigkeit zu pflegen ? 

— Wenn du, o Konig, deine Absicht betiitigen méchtest, 

warum gehst du der Sache nicht auf den Grund? An- 

wesen von 5 Morgen lasse mit Maulbeerbiumen bepflan- 
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zen, dann werden sich die Fiinfziger in Seide kleiden 

kénnen. Lasse die fiir die Ziichtung von Hiihnern, 

Ferkeln, Hunden, Schweinen erforderliche Zeit nicht 

verloren gehen, dann werden die Siebziger Fleisch essen 

kénnen. HKinem Acker von 100 Morgen entziehe nicht 

die ihm zustehende Zeit, dann werden Familien von 8 

K6épfen nicht zu hungern brauchen. — Richte deine 

Aufmerksamkeit auf den Unterricht in den Schulen und 

lasse durch ihn die Bedeutung der Kindes- und Bruder- 

liebe einschiirfen, dann werden die Grauhaarigen keine 

Lasten tragen auf Straben und Wegen. Lasse die Alten 

sich in Seide kleiden und Fleisch essen, sorge datfiir, 

das das schwarzhaarige Volk nicht Hunger noch Frost 

leidet — daB unter solchen Umstiinden die Kénigswiirde 

nicht erlangt worden wire, ist noch nicht dagewesen.“ 

Wir sehen, dafi Meng-tse nicht nur als Philosoph 

und Staatsmann redet. Aus diesen Worten spricht ein 

warmes Gefiihl fiir die Leiden des Volkes und vor allem 

ein Wirklichkeitssinn, der ihn weit mehr als Confucius 

zum Vertreter und Fiihrer des Volkes erhebt. In allen 

seinen Forderungen bleibt er durchaus im Rahmen der 

bestehenden staatlichen Wirklichkeit und des Kénigtums, 

das er im Interesse des Volkes zur Hrfiillung seiner 

Pflichten mahnt. Den geschichtlichen Staat will er mit 

den beiden grofen Forderungen der ,,Menschlichkeit* 

und ,,Gerechtigkeit* durchdringen und heben. Ihre Durch- 

fiihrung gibt dem Staate sein sittliches Daseinsrecht, ihre 

Erfiillung bedeutet das Gedeihen. Unfraglich hat Meng- 

tse, der — anders als Lao-tse — vdéllig im Bereiche ge- 

schichtlich-menschlicher Wirklichkeit bleibt, als politischer 

Denker und Reformer Grofes geleistet. Die Verhalt- 
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nisse freilich waren michtiger als er und haben ihm im 

Leben den Erfolg versagt. 

Zum vollen Siege kam der Confucianismus erst 

durch die glinzende Renaissance Chinas unter der Han- 

Dynastie (206 v. Chr. bis 221 n. Chr.) Der philo- 

sophische Vertreter des Confucianismus fiir diese Zeit 

war Yang Hiiung’) (53 v. Chr. bis 18 n. Chr.). Frei- 

lich sucht er den unbedingten Optimismus des Confucius 

und Meng-tse zu mildern, wozu wahrscheinlich eine starke 

pessimistische Strémung in der Philosophie Chinas den 

inneren Antrieb gab. Er lehrt in vermittelnder Weise, 

dafi die Natur des Menschen eine Mischung von Gut 

und Bose sei. , Wer das Gute iibt, wird ein guter Mensch, 

wer das Bose iibt, wird ein béser Mensch.“ Die ange- 

borenen Triebe sind es, die dem Tun des Menschen die 

Richtung geben. Der Mensch soll das Ziel seines Tuns 

erfassen, um das rechte Handeln zu erreichen. ,,Be- 

trachte die Selbstvervollkommnung als Bogen, den ent- 

schlossenen Sinn als Pfeil, die Rechtlichkeit als Ziel: 

schieBe den Pfeil nicht eher als bis du das Ziel ins Auge 

gefaBt hast, so wirst du es sicher treffen.“ Durchaus 

confucianisch ist seine Tugendlehre; die sittliche Voll- 

kommenheit besteht in der Vereinigung der uns bekann- 

ten fiinf Tugenden: Menschenliebe, Rechtlichkeit, Schick- 

lichkeit, Weisheit und Aufrichtigkeit. Er bestimmt ihre 

Anwendung im Leben dahin, daB die ,Menschenliebe 

die Stitte des Verweilens, Rechtlichkeit der Weg, Schick- 

lichkeit das Gewand, Weisheit die Leuchte und Auf- 

richtigkeit das Erkennungszeichen“ sind. Ein eigenarti- 

ger Denker ist Yang Hiiung kaum gewesen; aber er hat 

1) W. Gruwe, Gesch, der chines. Lit. 8, 207—209. 
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dazu beigetragen, den Confucianismus dem verfinsterten 

Empfinden der Han-Zeit nahezubringen. 

Ein durchaus selbstiindiger, scharfer und klarer 

Denker war dagegen Wang Tsch‘ung’) (27—98 

n. Chr.), der in den Lehren des Confucius wie des Meng- 

tse mit groBem Scharfblick die schwachen Punkte und 

gelegentliche Widerspriiche aufdeckte. Besonders scharf 

durchschaute er den doktriniren Charakter mancher 

AeuBerungen des Confucius. So stellt er die hiufig 

angefiihrte AeuBerung des Confucius iiber Webhrkraft, 

Ernihrung und Vertrauen des Volkes als die Stiitzen der 

Regierung als yollig haltlos hin. Sein schirferer Wirk- 

lichkeitssinn laéBt ihn die Verhiltnisse gerade umgekehrt 

erfassen: Wenn ein Staat sein Volk nicht erniéhrt und 

dieses hungert, so wird die Schicklichkeit nicht beachtet; 

ohne Schicklichkeit aber ist Vertrauen nicht denkbar. 

In Zeiten der Not seien schon oft die Gefiihle der 

Eltern- und Kindesliebe verloren gegangen. Wenn er 

freilich eine andere AeuSerung des Confucius heranzieht, 

in der er eine andere Reihenfolge der staatlichen Mafinah- 

men empfiehlt, die mit jener in Widerspruch steht, so 

ist zu bedenken, dafi Confucius durchaus kein Systemati- 

ker war, daf} seine Ausspriiche als einfache, durch die 

jeweiligen Umstinde bedingte hinzunehmen sind. 

Interessant ist die Gestalt des Wang Tsch‘ung fiir 

uns, weil er bekundet, dal der Confucianismus sich 

durchaus nicht ohne Widerspruch durchsetzte; und es 

waren oft grade die tiefsten Geister und scharfsten Den- 

ker, die der innerlich so wenig geschlossenen Lehre, die 

im letzten Grunde nur die Autoritiit der Vergangenheit 

1) W. Gruss, Gesch. der chines. Lit. 8. 209—213. 
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geltend machte, entschiedenen Widerstand leisteten. Vor 

allem im Kreise der taoistischen Philosophie hat sich 

der Widerstand gegen Confucius mit oft starken Mitteln 

behauptet. 

Immer mehr aber wurde trotz aller Gegenstro- 

mungen Confucius die unbestrittene Autoritit, der 

Konig ohne fubere Abzeichen“. Die Han-Zeit be- 

griindet die Vorherrschaft der klassischen Sprache und 

Literatur im chinesischen Geistesleben und rief eine 

bedeutende Geschichtsschreibung ins Leben. Ein neues 

Leben erblithte dann wieder unter der T’ang-Dynastie 

(618—907 n. Chr.), das sich in einer glinzenden, oft stark 

persdnlichen Lyrik enthiillt. Einen letzten AbschluB be- 

zeichnet endlich dieZeit der Sun g- Dy nastie (960 bis 

1280), in der sich eine starke philosophische Bewegung 

vollzieht, die zur Erneuerung und abschlieBenden Aus- 

prigung des Confucianismus durch Tschu Hi fihrt. 

Seitdem hat China sein geistiges Geprige nicht wieder 

wesentlich geindert. 

Unter den Sung tritt zunachst eine neue philoso- 

phische Richtung hervor, die als Sing -1i (etwa ,, Natur- 

philosophie“) bezeichnet wird, eine Lehre, die an das 

alte Yih-king ankniipfte und diese alten Symbole mit 

neuem Gedankengehalt auszufiilien suchte!). Der bedeu- 

tendste Vertreter dieser naturphilosophischen Bewegung 

war T'scheu Tun-i, bekannter unter dem Namen Tscheu- 

1) Zur Philosophie der Sung-Zeit vg]. C. p— Haruuz, L’école 

philosophique moderne de la Chine ou Systéme de la Nature 

(Sing-li). Bruxelles 1890. G. von DER GABLENZ, Thai-kih-thu, 

des Tscheu-tsi. Tafeln des Urprinzipes mit Tschu-his Kommentar, 

chinesisch mit mandschurischer und deutscher Uebersetzung. 

Dresden 1876. W. GRUBE, Gesch. der chines. Lit. S. 384—336. 

Stiibe, Das Zeitalter des Confucius. 4 
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tse (1017—-1073). Seine Lehre ist von ihm in zwei 

kurzen Abhandlungen, dem T‘ai-kih-t‘u und dem 

T‘ung-schu, dargestellt worden, die nach seinem 

Tode von zwei Schiilern herausgegeben sind. Unfraglich 

ist Tscheu-tse nicht nur ein scharfsinniger, sondern 

vielleicht der einzige systematische Denker Chinas. Er 

hat den uralten Dualismus des chinesischen Denkens, das 

aus den beiden kosmischen Prinzipien Yin und Yang, 

dem dunkeln und lichten Prinzip, das Entstehen des 

Weltalls herleitet, durch einen Monismus zu iiberwinden 

gesucht, indem er eine héhere Einheit, das T‘ai-kih, 

das ,,hdchste Aeuferste“ oder das ,,Urprinzip“ aufstellte. 

Das Urprinzip erzeugt, indem es sich bewegt, das Yang, 

indem es wieder zur Ruhe kommt, das Yin. Die beiden 

Grundformen alles Daseins, Bewegung oder Aktivitaét und 

Ruhe oder Passivitat, gehen also auf Hergiinge in den letz- 

ten Tiefen des Weltgrundes zuriick. Der weitere Auf- 

bau des Kosmos durch das Zusammenwirken der Prin- 

zipien Yang und Yin bewegt sich vielfach noch in den 

Bahnen alter, naiver Naturphilosophie. Sehr interessant 

ist die Eingliederung des Menschen als geistbegabten 

und mit sittlichen Kriaften ausgestatteten Wesens in die- 

ses kosmische System. 

Im Menschen hat die Verbindung von Vernunft und 

Materie ihre héchste Vollendung erreicht. Er ist voll- 

kommen durchgeistigt. Der Geist bringt das Wissen 

hervor. Aus den Beziehungen des Menschen zu seiner 

Umgebung ergeben sich die fiinf Tugenden (Menschlich- 

keit, Gerechtigkeit, Schicklichkeit, Weisheit, Aufrichtig- 

keit). Zugleich unterscheiden sich Gut und Bose im 

menschlichen Handeln. 

a 
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Das Ideal ist der ,heilige Mensch“. Sein Wesen 

besteht in der Harmonie mit den Prinzipien der Welt- 

ordnung. Mit Himmel und Erde vereinigt der Heilige 

seine Tugend, mit Sonne und Mond seine Klarheit, mit 

den vier Jahreszeiten seine Ordnung, mit Dimonen und 

Geistern sein Gliick und MiBgeschick. Wer das Prinzip 

des Menschen bewahrt, ist gliicklich, der gewéhnliche 

Mensch, der ihm widerstrebt, ist ungliicklich. 

Es mag hier nur das Problem angedeutet werden, 

ob hier nicht indische Gedanken sich mit chinesischen 

zu einer seltsamen Einheit verbinden. Die Anschauung, 

daB im Urprinzip eine Bewegung erfolgt, aus der 

sich die Weltgestaltung ergibt, erinnert namentlich an 

indische Denkweise. Sie tritt z. B.in der Lehre K a- 

nadas als grundlegend hervor. 

Von dem System des Tscheu-tse ist der Philosoph 

abhingig, der nichst Confucius den tiefsten und dauernd- 

sten KinfluB auf China geiibt hat, der als der Schépfer 

des modernen confucianischen Chinas gelten muB. Das 

ists Tschu Hi (1130—1200)'). Ohne eigentlich ein 

schépferischer Denker zu sein, hat er durch bewunderns- 

werte Intelligenz und Arbeitskraft aus der ganzen ilte- 

ren Entwicklung Chinas die Summe gezogen; er ver- 

einigt in sich den gesamten geistigen Besitz Chinas, 

1) Stan. GALL, 8. J., Le Philosophe Tschou Hi, sa doctrine, 

son influence. Variétés sinologiques. No. 6. Shanghai 1894. 
W. Grube, Zur Naturphilosophie der Chinesen. Li Khi, Vernunft 

und Materie (Mélanges Asiatiques, tirés du Bulletin de Academie 

des Sciences de St. Pétersbourg. VIII). C. pk Haruwnz, Kia-li. 

Livre des rites domestiques chinois de Tschou-hi, traduit pour la. 

premiére fois. Paris 1889. C. pr HaruxEz, La Siao-hio ou morale 

de la jeunesse, avec le commentaire de Tscheu-siuen, traduite du 

chinois. Paris 1889 (Annales du Musée Guimet. T. XV). 



priigt ihn zu klaren und faBlichen Gestaltungen aus 

und bringt ihn so fiir die na&chsten Jahrhunderte zu 

autoritativer Geltung. 

T’schu Hi hatte bereits mit 19 Jahren den héch- 

sten gelehrten Grad erreicht und — im Unterschiede 

zu seinen groBen Vorgingern --- erreichte er in der 

amtlichen Laufbahn eine hohe Stellung. 

Als Philosoph kniipft Tschu Hi an die Lehre des 

T'scheu-tse vom Urprinzip an. Seine Metaphysik hat 

eine gewisse Aehnlichkeit mit dem Substanzbegriff des 

Aristoteles. Wie das Wirkliche oder die ,Substanz“ fiir 

Aristoteles in der Verbindung der zweckbestimmenden 

»ldee“ mit der Materie besteht, so lehrt Tschu Hi, 

daB die , Vernunft“ die Wurzel der Dinge ist, wihrend 

in der Materie nur die stoffliche Anlage zu den Dingen 

liege. Beide kénnen gar nicht fiir sich bestehen; die 

» Vernunft“ kann sich nur in Verbindung mit der Ma- 

terie darstellen, die Materie aber wire ohne sie eine 

chaotische Masse. Wohl ist die , Vernunft* rein logisch 

das Friihere, sie ist aber kein fiir sich bestehendes 

Wesen, sondern von Anfang an in der Materie als das 

gestaltende Prinzip enthalten. Die ,Vernunft“ kann 

ohne die Materie sich nicht darstellen. Zugleich ist die 

» Vernunft“, sofern sie im Menschen erscheint, der Ur- 

sprung der Menschlichkeit, Gerechtigkeit und Weisheit. 

Diese metaphysischen Gedanken bestimmen auch die 

Kosmologie des Tschu Hi. 

Indes liegt die historische Bedeutung des Tschu 

Hi weniger in seiner Philosophie als in der literarischen 

und erklirenden Arbeit, die er dem confucianischen 

Schrifttum widmete. Als Textkritiker und Erklirer hat 



er vor allem dahin gearbeitet, die von den Gegnern an- 

gegriffenen Widerspriiche in den confucianischen Schrif- 

ten zu tiberwinden. Die Auffassung, die T’schu Hi den 

kanonischen Schriften aufgeprigt hat, ist mabgebend 

geworden. In seiner Deutung ist die alte Literatur zu 

einer unverbriichlichen Autoritét geworden, zumal sie die 

staatlich anerkannte Form des Confucianismus wurde. 

Dadurch dai Tschu Hi in die confucianischen Schrif- 

ten ein einheitliches Lehrsystem hineinlegte und ihm die 

autoritative Stellung verlieh, hat er dem Confucianismus 

fiir China die Stellung und Bedeutung einer Religion 

verlichen. Die Bewegung, die im Zeitalter der Han 

eingesetzt hatte, kam im Neuconfucianismus als einer 

Lehre von bindender Autoritét zum AbschluB. 

Das aber war nur dadurch méglich, dai Tschu 

Hi aus den grofen Massen der alten Literatur die 

Hauptlehren fiir das Volk in kurzer und allgemein ver- 

stindlicher Fassung auszog. In seinem Kia-1i (,,Hius- 

liche Riten“) stellte er die kultischen Brauche zusammen, 

die fiir das Familienleben von Bedeutung sind. Also 

die Miindigkeitsfeier, EheschluB, Totenbriiuche, Trauer- 

feier und Ahnenopfer werden hier behandelt. Daneben 

tritt das Siao-hioh, die ,kleine Lehre“, eine meist 

ats dem Li-ki geschépfte Zusammenfassung der Vor- 

schriften fiir sittliches Handeln und schickliches Beneh- 

men. Hs ist vielleicht das populirste Buch Ostasiens, 

das in den Schulen Chinas und Japans bis heute als 

das Elementarbuch des Moralunterrichts benutzt wird. 

Wenn es erreicht ist, daB die rituellen und sittlichen 

Vorschriften der confucianischen Literatur in das Leben 

der Chinesen eingedrungen sind und es véllig beherrschen, 



so ist das wesentlich eine Wirkung der elementaren 

Darstellungen des Tschu Hi. Er gehért zu den weni- 

gen Geistern, die ohne eigentlich von schopferischer 

GroBe zu sein das Leben eines Volkes Jahrhunderte 

hindurch beherrschen. Denn was China heute ist, seine 

innere Lebenskraft wie seine Erstarrung im systemati- 

sierten Ritualismus und Formalismus — beides ist das 

Werk dieses merkwiirdigen Mannes, 
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